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VORWORT 


Die Linder des Fernen Ostens, die so lange ein isoliertes Leben 
strengster Abschliefsung gefiihrt hatten, mufiten seit der Mitte des 
XIX. Jahrhunderts sich dem anklopfenden Europa 6ffnen. Seitdem 
haben die verschiedensten Faden ihre beiden Spharen in Verbindung ge- 
bracht. Das Abendland hat nach und nach Einblick gewonnen in eine 
ihm zunichst vollkommen fremde und grofienteils unverstindliche Welt. 
Ks haben sich viel falsche Vorstellungen von China und Japan gebildet, 
die erst durch miihevolle Arbeit einer wissenschaftlichen Forschung zu 
einem angemessenen Bilde umgewandelt werden konnten, zum Teil aber 
in weiten Kreisen noch bis heute fortbestehen. 

Erst spit und zégernd haben auch Chinesen und Japaner ihrerseits 
die Fihlung mit Europa gesucht und die Fahigkeit erworben, seine 
Sphire in entsprechendem Lichte zu betrachten. Die Einstellung war 
fiir beide Teile nicht leicht. Die Schranke, die zu tiberwinden war, be- 
stand nicht so sehr in der Raumentfernung yon einer Seite des Erdballes 
zur entgegengesetzten, in politischen Hemmungen und eingewurzelten 
Vorurteilen, als vielmehr in der Geistesart der Menschen dort und hier. 

China und Japan sind seit einigen Jahrzehnten den Volkern des 
Abendlandes in vielfacher Weise niher geriickt, als Gebiete politischer 
Beziehungen und wirtschaftlicher Verbindungen, der weltumspannende 
Verkehr tiberwand die grofen Entfernungen iiber See und Land, der 
moderne Geist beseitigte die besonderen Schranken, die einem Aus- 
tausche entgegenstanden, die wissenschaftliche Forschung fand ein 
reiches Feld lohnender Tiatigkeit, und namentlich in der lebendigen 
Gegenwart der allerjiingsten Zeit ist Ostasien zum Brennpunkte wichtiger 
Ereignisse, zum Schauplatze actueller Entwicklung des Weltgeschehens 
geworden. 

Es mag heute wenige Menschen geben, denen China.und Japan nicht 
in irgend einer Hinsicht Gegenstand des Interesses geworden sind, die 
nicht selbst in eine gewisse Beziehung zu diesen Lindern getreten waren. 
Jeder spricht von ihnen, zahlreiche sachliche und unsachliche Biicher 
schildern sie, und doch — wie erstaunlich wenig weil} man gemeinhin 
von ihrem wahren Wesen! 

So genau die Handelsproducte dem Kaufmann bekannt geworden 
sind, so vielseitig die Verkniipfung diu®erer Interessen beider Spharen 
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sich gestaltet hat, so vertraut heute Allen die Namen der Ortlichkeiten 
jener fernsten Gegenden lauten, so viel die Tageszeitungen von Per- 
sénlichkeiten und Ereignissen von driiben zu berichten wissen, — wie 
viel weif} man in Europa vom Leben, Fiihlen und Denken der Menschen 
in Ostasien ? 

Ks ist eine leider nicht zu verkennende Tatsache, dafi eine genauere 
Kenntnis und angemessene Beurteilung der wahren Verhiltnisse Ost- 
asiens, namentlich hinsichtlich des Geisteslebens, noch ganz auf einen 
kleinen Kreis beschrankt ist, in dem fachwissenschaftliche Studien ge- 
pflegt werden. Sonst sind zumeist die Vorstellungen von der ost- 
asiatischen Kultur so unzulangliche geblieben, wie dies bei einer Sache 
von so aufierordentlicher Wichtigkeit nicht der Fall sein diirfte. 

Kine erstaunlich grofie Zahl oberflichlicher und wertloser Biicher hat 
dazu beigetragen, die Unkenntnis tiber Ostasien zu perpetuieren. Gegen 
die Menge der Publicationen Unberufener kommt die Fach-Litteratur 
die nur von Wenigen gelesen wird, nicht auf. Viele Biicher erfreuen sich 
heute durch ihr vortreffliches und reiches Bildmaterial gréfster Beliebt- 
heit und weitester Verbreitung, wahrend der Inhalt ihres Textes durch 
das Mafi der darin gezeigten Unkenntnis jede sachliche Kritik unméglich 
macht. 

Es mufs bei dieser entmutigenden Lage wohl gefragt werden, ob ein 
wissenschaftliches Buch iiber Ostasien, das sich an einen gréferen 
Leserkreis richten will, tiberhaupt geschrieben werden sollte und ob es 
Aussicht haben kann, sich durchzusetzen? Es darf nicht verkannt wer- 
den, dafi eine solche Aufgabe keine leichte ist. Ein Werk, das heute 
mit sinologischen Anspriichen auftritt, findet der hohen Kosten und der 
geringen Verbreitung wegen keinen Verleger. Die chinesischen Zeichen 
schrecken den Kaufer ab, wenn ihn auch das Thema reizen sollte. Der 
Verfasser, der fiir einen wichtigen Stoff nicht nur die wenigen Sinologen 
zu Lesern haben will, sondern dafiir ein gréfieres Publicum gewinnen 
méchte unter allen Gebildeten, ohne doch ,,populir« zu werden, muf 
also vielerlei bedenken, wie er diesen Anforderungen und den Erwartungen 
seines Verlegers gerecht werden kénne. 

Der Autor mufi sich daher im Vorwort zunichst verantworten, warum 
er sein Buch tiberhaupt geschrieben und warum er ihm die dafiir ge- 
wahlte Form gegeben hat. 

Die Uberzeugung von der Wichtigkeit des behandelten Stoffes laGt 
ihn hoffen, da®& au®ier den Fachgelehrten auch Vertreter andrer Wissen- 
schaften und Alle, die Forschungen auf dem Felde der Religion, Philoso- 
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phie und Kultur betreiben, ihm Interesse entgegenbringen werden. Der 
Wunsch einer Verbreitung auch in weiteren Kreisen Gebildeter hat die 
Wahl einer Form bestimmt, die ohne Specialkenntnisse lesbar ist, in 
der auch schwierigste Fragen fiir die allgemeinere Betrachtung zugang- 
lich gemacht werden. 

Nicht zuletzt ist es dem Autor ein vollbeabsichtigtet Zweck, ein Buch zu 
ver6ffentlichen, das den Leser, dem ein Studium der Fach-Litteratur 
nicht méglich ist, in Stand setzt, sich zuverlassige Auskunft zu suchen 
iiber Fragen allgemeinsten Interesses, die nicht nur fiir den engen Rahmen 
Ostasiens selbst von Bedeutung sind, sondern fiir die Religionswissen- 
schaft und die Philosophie, ebenso wie fiir die allgemeine Vélkerkunde 
und Kulturgeschichte. Ostasien ist im weiteren Rahmen allzu wenig 
beriicksichtigt worden. Die Schriften der ,,Amateur-Sinologen« aber 
kénnen dem Orientierung Suchenden nur ein falsches Bild geben und 
bringen der Sache nur Schaden. 


* * 
* 


Gegenstand des vorliegenden Buches ist eine Schilderung der ost- 
asiatischen Gedanken, wie sie fiir Religion und Philosophie in China 
und Japan bestimmend sind. 

Diese beiden Provinzen des geistigen Lebens, Religion und Philoso- 
phie, die dort in enger Verbindung zueinander stehen, sind es, in denen 
sich uns die inneren Krifte jener Welt zeigen, aus denen wir ein Ver- 
standnis ihres wahren Wesens gewinnen kénnen, wie die Kenntnis des 
Baues von Familie und Staat uns ihre dufere Erscheinung und Ge- 
schichte erst voll begreiflich macht. Fir eine richtige Beurteilung des 
Kulturlebens im Fernen Osten alter und neuer Zeit miissen die Ele- 
mente seiner religidsen und philosophischen Systeme das wich- 
tigste Thema bilden. 

Die vorhandene Litteratur wtber die religidsen Verhiiltnisse und 
philosophischen Gedanken des ostasiatischen Kulturkreises ist im Ein- 
zelnen eine recht betriichtliche. Sie besteht aber zumeist aus Unter- 
suchungen tiber besondere Fragen und specielle Erscheinungen. Eine 
eigentliche zusammenfassende Darstellung des gesamten Stoffes fehlt. 

Eine solche wird fiir das auBerordentlich umfangreiche Gebiet nur in 
einem grofien Abrisse méglich sein, bei dem Einzelbeiten dem allgemeinen 
Gedanken untergeordnet werden. Der Zweck, ein deutliches und in den 
Hauptziigen erschépfendes Bild der ganzen Gedankenwelt Ostasiens 
zu geben, erfordert die starkste Concentration der Darstellung, die einen 
gegebenen Umfang nicht iiberschreiten darf. 


10 Vorwort 


Jedes einzelne Kapitel méchte eine breitere Ausfiihrung verdienen, als 
ihm hier gegeben werden kann. Die Zusammenfassung des Stoffes wird 
unternommen mit der bewuften Absicht, einen Boden zu gewinnen, auf 
den dann wieder Einzeluntersuchungen gestellt werden kénnen. Fir 
eine oder die andre Frage hofft der Verfasser dies selbst in spateren 
Arbeiten tun zu kénnen. 

China und Japan sind die Linder, nach denen der Blick in erster 
Linie gerichtet wird. In ihrem Geistesleben treten uns nationale Systeme 
entgegen, es ist aber auch zu einem grofien Teile bestimmt worden 
durch die Einwirkung eines fremden Elementes, des indischen Bud- 
dhismus. Von selbst muf sich daher die Betrachtung in zwei grofe 
Hauptteile gliedern, deren erster die autochthonen Formen be- 
handelt, wahrend der zweite dem Thema des Buddhismus gewidmet 
wird. Der verschiedene Charakter beider Teile wird durch den Inhalt 
selbst bedingt. 

Das Problem des ostasiatischen Religionswesens verdient in 
seiner Gesamtheit betrachtet zu werden. Dazu miissen seine verschiedenen 
Seiten einander gegenseitig ergdnzen. Der treffliche Versuch von W. Grube 
(Religion und Kultus der Chinesen, 1910 aus seinem Nachlaf} heraus- 
gegeben) bleibt doch eine zu knappe Skizze, so daf} wichtige Fragen des 
Problems selbst gar nicht erdrtert, manche Gebiete, wie namentlich das 
buddhistische, zu kurz gekommen sind. Das Riesenwerk de Groot’s 
(Religious system of China) umgekehrt ist bei seinem gewaltigen Anlage- 
plane ein Torso geblieben und hat sich fiir die Bediirfnisse der meisten 
Leser zu tief in die Einzelheiten verloren. Sein ,,Universismus“ ist ganz 
beherrscht von einer Hypothese, die wir kaum als haltbar annehmen 
k6nnen, und ihr ist die Anordnung des reichen Materials untergeordnet. 

Die Litteratur tiber den Buddhismus ist eine auferordentlich um- 
fangreiche. Aber sein Bild setzt sich aus ihr fiir uns mosaikartig zu- 
sammen. Seine verschiedenen Darsteller gehen entweder von der Person 
des Buddha oder seiner Lehre aus, die sie einmal als philosophisches 
System oder als religidses Gebiiude schildern. Es wird die historische 
Entwicklung des Buddhismus oder sein heutiger Zustand ins Auge ge- 
fait. Es wird der alte Buddhismus nach den Werken des Pali-Canons, 
oder die Philosophie des Mahayana nach ihren speciellen Schriften, oder 
der religisse und vulgire Buddhismus in China, Japan und andren 
Landern behandelt. Ein Werk, das den Buddhismus nach Entstehung 
und Entwicklung in allen Formen gleichmaBig umfafile, fehlt uns, so 
reich auch die Einzellitteratur ist. Der dankenswerte Versuch einer Ge- 
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samtdarstellung, den H. Hackmann (Buddhism as a religion) gemacht 
hat, muf doch aus andren Quellen erginzt werden. 

Wenn das vorliegende Buch auch in erster Linie den Standpunkt 
Ostasiens vertreten soll, so war fiir eine richtige Auffassung des Bud- 
dhismus doch seine Erklarung aus der indischen Grundlage unerlaf- 
lich. Bei der grofien Wichtigkeit des buddhistischen Themas war die 
Entwicklung aus seiner reinen Gestalt zu den in China und Japan giiltigen 
Formen zu zeigen. Hierzu erschien auch ein naheres Eingehen auf die 
indische Philosophie notwendig. 

Mit einem vollen Rechte darf der Buddhismus nicht allein als Domine 
des Indologen gelten. Er gehért notwendig auch zum Felde des Sinologen. 
Es wire aber ganz unmdglich, zu richtigem Verstaéndnis des Buddhismus 
nach seinem eigentlichen Wesen zu gelangen, wollte man dieses nur aus 
chinesischen Quellen erschlieSien. Der Schliissel ist nur von der indischen 
Seite zu gewinnen. 

Der Verfasser ist sich bewufit, dai er, trotz ernster und eingehender 
Studien tiber den Gegenstand, auf dem indischen Felde nicht ebenso 
wie auf dem chinesischen und japanischen Specialist sein kann. Er war 
hierfiir auf die europdische Litteratur angewiesen und muf} daher die 
Indologen um Nachsicht bitten fiir Unzulinglichkeiten oder incorrecte 
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Die Transscription des Chinesischen ist die Wade’sche. 

Fir den Sinologen ist die Kenntnis der Originalschreibung von 
Kigennamen bei Personen und Ortlichkeiten, sowie der Termini bei Lehre 
und Kult von gréfiter Wichtigkeit. Aus technischen und finanziellen 
Griinden war es nicht méglich, die chinesische Schreibung im laufenden 
Texte zu geben. Davon wurde auch absichtlich Abstand genommen, um 
die Darstellung, die sich an Leser wendet, die auch ohne Kenntnis des 
Chinesischen und Japanischen ein Interesse an dem Stoffe von Religion 
und Philosophie Ostasiens nehmen, nicht in st6render Weise zu unter- 
brechen. 

Der Verfasser hat daher einen ausfiihrlichen Index angefertigl, der 
als ein besonderes Heft gleichzeitig erscheinen wird. Er enthalt fiir den 
ersten Teil die Schreibung der vorkommenden chinesischen und ja- 
panischen Worte, fiir den zweiten Teil Eigennamen und Termini in 
Sanskrit und Pali, sowie deren chinesische Translitteration und Traduction 
mit den japanischen Lesungen. 
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Mit Hilfe dieses Index soll die Arbeit, die fiir einen weiteren Kreis 
eine zusammenfassende Darstellung der religidsen und philosophischen 
Systeme Ostasiens giebt, zugleich auch als ein Nachschlagewerk fiir den 
Sinologen dienen. Der Verfasser hofft, dafs das damit gegebene Material 
Manchem bei der Behandlung chinesischer Texte willkommen sein wird. 
Speciell fiir die buddhistische Litteratur stellt ein solches Hilfsmittel 
wohl ein oft entbehrtes Bediirfnis dar. 

Fiir den Druck des Index mufite der Ausweg handschriftlicher Wieder- 
gabe im lithographischen Verfahren gewahlt werden. 

Der Litteraturnachweis giebt nicht nur die hervorragendsten 
und mafigeblichen Werke an, sondern die wesentlichste einschlagige Lit- 
teratur tiberhaupt, ohne die Vollstandigkeit einer Bibliographie zu er- 
streben. Auf eine Kritik des Wertes der genannten Quellen ist ganz ver- 
zichtet. Eine Gruppierung nach dem Stoffe erschien bei seiner weiten 
Verzweigung nicht zweckmifsig, es wurde daher die alphabetische An- 
ordnung nach den Verfassernamen gewahlt. 

Dem Verlage Ernst Reinhardt in Minchen sei fiir sein grofes 
Entgegenkommen und die Uberwindung mancher Schwieriekeit der 
herzlichste Dank des Verfassers gesagt. 


Heidelberg, im August 1923. 
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DIE EINHEIMISCHEN RELIGIONSFORMEN 
UND GEDANKENSYSTEME IN CHINA UND JAPAN 





EINLEITUNG 


Die vornehmsten Erzeugnisse einer Kultur sind ihr religidses Leben, 
ihr wissenschaftliches Denken, ihre kiinstlerischen Werke. Sie sind 
niedergelegt in Religion, Philosophie und Kunst. Mehr als die aufseren 
Momente der geographischen Verhiltnisse und der historischen Ereig- 
nisse bestimmen diese geistigen Factoren die Entwicklung der Vélker 
und die Bildung ihres nationalen Charakters. 

Die Litteratur, in der das Geistesleben zum Ausdruck kommt, hat 
fiir China eine héhere Bedeutung als fiir andre Kultursphiren. Die ge- 
samte chinesische Gesittung ist eine vorwiegend litterarische. 

Das Litteraturgut iibt einen tiefgehenden Einfluf§ aus auf alle Seiten 
des praktischen Lebens der Chinesen, auf die Gestaltung des Staats- 
wesens, die Familienorganisation, auf Sitte und Brauch, Glauben und 
Aberglauben, wissenschaftliche Bildung und philosophisches Denken. 
Es steht auch im engsten Zusammenhange mit den religidsen An- 
schauungen. 

Alle Litteratur in China aber ist ihrem Wesen nach Profanlitteratur. 
Es existieren in alter Zeit keine specifisch religidsen Werke. 

Fir-das Gesamtwesen der chinesischen Kultur spielt das rein religidse 
Gebiet vielleicht nicht die allererste Rolle. Die Religion hat in China 
nicht die ausschliefsliche Bedeutung wie in andren Kulturlindern. Die 
einzelnen Zweige des Kulturlebens stehen unter einander in ungetrenntem 
Zusammenhange. Litterarische Bildung, philosophische Erkenntnis, reli- 
gidser Glaube und Volkssitte bilden in China eine Einheit, die sich auf- 
baut auf den Grundanschauungen des Chinesentums. 

Wenn wir das wahre Wesen des Altesten Denkens und Fiihlens der 
Chinesen richtig verstehen wollen, so miissen wir zundchst absehen von 
den Formen, die erst ein Resultat spaterer Entwicklung darstellen. Wir 
diirfen nicht ausgehen von dem Bilde, das uns spiter alsein klassisches 
und orthodoxes System mit beherrschender Bedeutung entgegentritt. 

Denn zum orthodoxen Canon sind gewisse Schriften der alten Zeit 
erst geworden durch die Verkniipfung ihres Inhaltes mit der Person 
und Wirksamkeit des Confucius. Die hiernach als klassisch anerkannten 
Biicher erlangten dann den Wert von heiligen Schriften, deren Lehren 
zu Axiomen, zu Staatsdogmen erhoben wurden. Der Mafistab der Classi- 


citiit ist dabei weder die Sprachform noch der Gedankeninhalt, sondern 
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lediglich die Beziehung zu Confucius, dem Idealvorbilde der Chi- 
nesen. 

Der Confucianismus umfafit aber nach seiner Entstehung und Ent- » 
wicklung nur eine Seite des altchinesischen Geisteslebens, die er in be- 
stimmter Richtung ausbildete. Die Grundanschauungen chinesischen 
Denkens hatten noch andre Seiten, die in abweichenden Richtungen zum 
Ausdruck kamen. 

Fir Confucius nun gerade bedeutete das religidse Gebiet nur ein 
nebensachliches Thema, bei dem er den Hauptwert mehr auf die aufere 
Form als auf den inneren Gehalt legte. Wie er selbst kaum von Glaubens- 
fragen gesprochen hat, so hat er auch bei der Bearbeitung des alten 
Litteraturgutes den religiésen Stoff weniger beriicksichtigt. 

Infolgedessen erfahren wir aus den klassischen Schriften nur gelegent- 
lich einiges tiber die Religionsanschauungen. Das Bild, das wir aus dem 
Shu-king und Shi-king von der Religion der alten Chinesen erhalten, ist 
ein sehr liickenhaftes, das Li-ki gibt davon nur die rituelle Seite. Die 
Vier Biicher« geben nur das System des Confucius nach seinen Aus- 
spriichen und in der Darstellung seiner Schiiler, ohne Beriicksichtigung 
der abweichenden Systeme und des daneben herlaufenden Volksglaubens- 

Und was uns in den alten Quellen gegeben ist, charakterisiert sich 
durch eine grofie Verschwommenheit der Vorstellungen und Diirftigkeit 
an positiven Angaben. 

Der Mangel eigentlicher Religionsurkunden weist uns darauf ae das 
religidse Denken aus dem Gesamtinhalt der alten Litteratur auszu- 
sondern. Dabei erkennen wir, dafi dies rein und in unsrem abendlin- 
dischen Sinne gar nicht mdglich ist.) Den Chinesen hat urspriinglich in 
ihrer Sprache tiberhaupt ein Ausdruck dessen gefehlt, was wir mit ,,re- 
ligio“ bezeichnen. Der Ausdruck chiao (Lehre), der spiter auf die 
Schulen von Confucianismus, Taoismus, Buddhismus (Ju-Tao-Fo) an- 
gewandt wurde, besagt etwas ganz Andres und umfafit ein viel weiteres 
Gebiet als die religidsen Anschauungen, namlich das gesamte Denken 
einer dieser Richtungen, 

Im religiésen Leben der Chinesen fehlen die Begriffe von Glaubens- 
bekenntnis, Schuld und Sihne, die fiir uns mit dem Worte ,,Religion« 
untrennbar verbunden erscheinen. Die chinesische Religion ist Welt- 
anschauung. 

Ks lassen sich also fiir China Religion und Philosophie nicht 
trennen. Beide greifen unléslich ineinander. Anders als in Europa, wo 
Theologie und Wissenschaft oft in Gegensatz traten, haben die Gedanken 
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Ostasiens stets Religionswesen und Weltweisheit gleichmafiig umfafit 
und zu einer starken Kultureinheit verschmolzen. 

Es kann daher bei dem in der chinesischen Litteratur gegebenen 
Stoffe niemals der religidse Inhalt fiir sich allein behandelt werden, ohne 
zugleich die philosophischen Gedanken zu beriicksichtigen, die in ver- 
schiedenen Systemen Ausdruck fanden. 


* * 


Wie die Werke der Altesten Litteratur vollkommen selbstindig auf 
nationaler Basis entstanden sind und unbeeinflufit von aufien die chi- 
nesischen Gedanken in reiner Form ausdriicken, so haben wir auch 
die Grundelemente religidsen und philosophischen Lebens als das 
eigenste Kulturgut der Chinesen aufzufassen. 

Man hat vielfach die chinesische Kultur aus fremdem Ursprunge 
ableiten wollen. Wie man das Volk der Chinesen als ein aus Central- 
asien her in die Flufitiler des Huang-ho und Wei-ho eingewandertes 
darstellte, so wollte man ihre Kultur, als nicht autochthon entstanden, 
sondern aus andrer Gegend mitgebracht, in Beziehung setzen zu andren 
asiatischen Kulturen. 

So entstanden einmal die Theorien vom westlichen Ursprunge des 
chinesischen Volkes und seiner Kultur und die Hypothese von einer 
gemeinsamen asiatischen Urkultur. 

Deguignes wollte geradezu die Chinesen von den alten Agyptern her- 


ware emenee 


leiten?. 

Richthofen? stellte den Gedanken einer Einwanderung aus Turan auf 
und stiitzte diesen hauptsichlich auf Entlehnungen astronomischer Vor- 
stellungen wie der Mondstationen. Es ist auch versucht worden, astro- 
logische Parallelen festzustellen, so zwischen China und Babylon*. Diese 
Argumente kénnen jedoch niemals hinreichen zur Begriindung einer an- 
- genommenen Religionsgemeinschaft. 

Der Gedanke vom westlichen Ursprunge der chinesischen Kultur, den 
namentlich auch Lacouperie* und de Harlez> vertraten, wurde beson- 
ders auf das religidse Gebiet tibertragen. Ein historischer Zusammenhang 
der chinesischen Religionsanschauungen mit den Religionen andrer 
Kulturvélker hat sich aber nach keiner Richtung erweisen lassen. 

Fir das Construieren solcher Zusammenhange war, ebenso wie fiir 
das Auffinden yon Parallelen zwischen den klassischen Schriften und 
der Bibel, in der Zeit der Jesuiten die vorgefafite Meinung mafigebend, 
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da alle Religion Ausstrahlung von einem Centrum sein miisse. So 


wurden die Chinesen als ein bei der Zerstreuung vom Turmbau zu Babel 


ostwirts gewandertes Volk angesehen und ihre Religionsform als eine 
von Mesopotamien aus milgebrachte betrachtet. 

Unter diesem Gesichtspunkte suchten die Jesuiten die oberste Natur- 
kraft, als welche die Chinesen den Himmel verehrten, mit dem biblischen 
Gottesbegriff gleichzusetzen und sahen in den chinesischen Anschau- 
ungen einen dem christlichen Monotheismus entsprechenden Geist. Da- 
her haben sie in der Bibelibersetzung ,,Gott« geradezu mit Shang-ti 
iibersetzt, woraus dann Janger Streit entstand, der die Missionstatigkeit 
erheblich beeintrachtigt hat. Spiter wurde dann fiir ,,Gott« die Bezeich- 
nung t‘ien-chu (—Himmelsherr) gewahblt. 

Von de Groot ist die geistreiche Hypothese einer gemeinsamen 
asiatischen Urkultur aufgestellt und eine solche besonders fiir die 
Religionsformen behauptet worden. Nach seiner Auffassung bedeutet 
der ,,Universismus* die Urreligion Asiens,. und hiervon wiren sowohl 
der alte Taoismus in China wie der Buddhismus in Indien Ausfliisse, ja 
sogar ein Zusammenhang mit den Babylonischen Vorstellungen erscheint 
ihm im Lichte des Universismus méglich. 

Ks ist an sich mifblich, bei dem gréSten Weltteile auf unsrer Erdkugel 
mit einem Begriffe ,,Asien* zu operieren, der doch niemals eine ethno- 
graphische und kulturelle Einheit dargestellt haben wird. 

Wir kennen nicht die Entwicklung der chinesischen Kultur in ibren 
Anfingen, sondern nur deren Resultat. Wir wissen nicht, aus welchen 
Grundlagen sie erwachsen ist, ob sie Product des eignen Bodens oder 
schon mit fremden Einfliissen verwachsen war, ob und wieweit sie etwa 
mit andren asiatischen Kulturen, wie in Indien oder Babylon, wesens- 
gleich oder verwandt sein mag. 
» Wo immer wir die chinesische Kultur kennen lernen, sehen wir sie 
als ein fertiges Gebiude, das wir als rein-chinesisch und national auf- 
fassen miissen. Und so miissen wir auch die Religionsform des alten 
China als urchinesisch ansehen. Die Hypothese de Groot’s ist weder zu 
bestreiten noch zu beweisen. 


Bei aller starken Ahnlichkeit vieler Erscheinungsformen und Ge-— 


dankenginge zwischen Tao-Lehre und indisch-buddhistischem Denken, 
die wir bei Betrachtung des philosophischen Taoismus und des religi- 
6sen Verhiltnisses yon Taoismus und Buddhismus kennen lernen, wird 
doch eine gemeinsame Grundlage fiir beide nicht zu erweisen und auch 
kaum yorauszusetzen sein. 
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Es wird sich andrerseits zeigen, dafi sich in den chinesischen An- 
schauungen wenn auch /keine historischen Ubertragungen, so doch 
manche Analogien finden lassen, wie z. B. zum Dienste der Ahnen (pi- 
tri) im alten Indien, zum Kulte der Laren bei den Rémern, zur Natur- 
religion der alten Perser und etwa auch zum Gestirndienste der Babylonier. 

Eine offene Frage bleibt der Zusammenhang der altchinesischen Na-| 
turreligion mit dem Schamanentum der primiliven Vélker Nordostasiens. 
Auch hierin bringen bei dem geringen Umfange des zu einem Vergleiche 
zur Verfiigung stehenden Materiales die aufgestellten Hypothesen kaum 


viel Gewinn. 
* * 


* 


Haben wir Entstehung und Entwicklung der religidsen Anschauungen 
und des philosophischen Denkens in China als eine selbstandige vor- 
zustellen, so sind sie auch in den spiteren Zeiten in hohem Mafie unbe- 
einfluBt geblieben. [Das einzige fremde Gedankensystem, das auf chine- 
sischen Boden iibertragen wurde und dort Wurzel fafite, der Buddhis- 
mus,) hat auch nur einen relativ geringen Einflufi auf die Grundlagen 
der Be dchon Kultur ausgeiibt. Er blieb immer deutlich getrennt ein 
fremdes Product und /mufite sich selbst in stirkstem Mafie der chine- 
sischen Eigenart anpassen} Davon wird bei der Frage des Verhiltnisses 
des Buddhismus zum Chinesentum ausfiihrlich zu reden sein. 

Auch hat der Buddhismus in China eine ganz eigne Litteratur ent- 
wickelt, die aufierhalb des Rahmens der chinesischen Gesamtlitteratur 
steht. Sie ist ihrem Inhalte nach vollkommen indisch und hat nur eine 
aufserlich chinesische Form. 

Ganz yon selbst muf} sich also der vor uns liegende Stoff in zwei 
grofse Hauptteile gliedern, in denen einerseits die einheimischen Re- 
ligionsformen und Gedankensysteme dargestellt werden, an- 
drerseits die fremde Pflanze des indischen Bud dhismus fiir sich und 
in ibrem Verhiltnisse zum Geiste Ostasiens betrachtet werden soll. 

Fiir die Schilderung der chinesischen Religionsyerhiltnisse aus ihrer 
Wurzel mufi also streng gesondert werden, was altes, rein-chinesisches 
Gut und was spitere Ubertragung: andrer Herkunft ist. Insbesondere ist 
immer zu trennen die altchinesische Anschauung, wie sie vor dem Ein- 
_ dringen des Buddhismus bestand, von den Beeinflussungen, die sie yom 
buddhistischen Wesen empfing. 

Es ist ferner scharf auseinander zu halten, was die Grundanschau- 
ungen des chinesischen Volkes in iltester Zeit ausmachte, und was dann 
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durch einen bestimmten Entwicklungsvorgang zum klassischen Ausdruck 
des Chinesentums geworden ist. Der allmahlich entstandene Zustand 
darf niemals riickwirts tibertragen werden. 

Da nun aber die historische Entwicklung des chinesischen Geistes- 
lebens und der Religionsverhiltnisse zu vielfachen Vermengungen der ur- 
springlich getrennten Systeme geftihrt hat und uns so in ihren modernen 
Formen ein Bild stirkster Mischung heterogener Elemente) bietet, wird 
fiir unsre Betrachtung nicht immer die Schilderung imstande sein, nur 
die eine in den Vordergrund gestellte Form fiir sich ins Auge zu fassen. 
Sie wird haufig gezwungen sein, vorgreifend auf ein andres Gebiet hin- 
zuweisen oder riickblickend den friiheren Gedanken von verindertem 
Standpunkte aus wieder aufzunehmen. 


* * 
* 


Eine gewisse Kenntnis der historischen und kulturellen Ent- 
wicklung von Staat und Volk der Chinesen ist bei Betrachtung 
der Hauptrichtungen ihres Geisteslebens eine Voraussetzung. Diese be- 
sonders darzustellen liegt aber aufserhalb unsrer Aufgabe und mite 
das Thema einer selbstindigen Arbeit bilden. 

Entsprechend dem Grundcharakter des chinesischen Volkes war seine 
alte Religion eine durchaus friedfertige. Sie hat zwar blutige Opfer, aber 
keine Grausamkeiten. Wir finden in China weder die Greuel der mexi- 
kanischen Menschenopfer noch des ph6nikischen Molochdienstes, 
_ keinen Orgiasmus wie in den semitischen Kulten, keinen Tierdienst wie 
in Agypten oder fratzenhaftes G6tzenwesen wie in Indien. 

Religidser Fanatismus, wie bei Juden, Muhammedanern und Christen, 
ist in China stets unbekannt gewesen. Es hat daher dort nie Religions- 
kriege gegeben. Die Verfolgung ketzerischer Secten geschah immer nur 
aus politischem Grunde. 

Freilich fehlte den alten Chinesen auch die ideale Auffassung der 
Gotterwelt, die wir bei den Griechen finden. Alle Mythologie und Kunst 
/ jin der religidsen Lehre und Kultus ist in China fremden, indischen und 
' ‘grico-buddhistischen Ursprunges. 

Der formale Sinn der Chinesen, der mehr Wert auf das Aufere als 
auf den Inhalt legte, fand seinen Ausdruck in einem unyerhiltnismafig 
betonten Ritualismus. Trotz dieser niichternen Denkweise, die vor allem 
im confucianischen System und im officiellen Staatskult sich auspragte, 
hat aber bei den Chinesen von iltester Zeit her ein naiver Aberglaube 
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bestanden, der zumeist auf die niedere Sphire beschrinkt blieb, aber 
doch auch die taoistischen Anschauungen vielfach beeinflufst hat. 

Das Verhiltnis von Glauben und Moral ist in China ein andres als 
bei den Vélkern mit positiven Religionen. Die Moral ist in Ostasien 
nicht aus den Geboten einer Religion hergeleitet, daher vom Glauben 
unabhingig. 

Diese ,,religionslose Moral« kann daher selbstindig betrachtet werden 
und gehért fast mehr in das Gebiet der Litteratur. Sie wird fiir uns einen 
Teil der Philosophie bilden, und diese praktische Philosophie hat bei 
den Chinesen die stirkste Ausgestaltung erhalten. Den dogmatischen 
und rituellen Fragen des Religionswesens steht sie ihrem Wesen nach 
ganz fern. 

/Die chinesische Kultur ist durchaus aufgebaut auf den Beziehungen 
yon Mensch zu Mensch (wu-lun) und Mensch zu Natur, nicht auf solchen 
von Mensch zu Gott, Daher findet sich in ihr wenig Religion, im Ver- 
gleiche zu den Kulturen andrer Volker, mit Ausnahme einer tief in den 
Volkscharakter eingedrungenen Ethik, die aber mehr auf das Gebiet der 
Philosophie gehért. 

Die Richtung des chinesischen Lebens ist vorwiegend niichtern und 
praktisch, Daher hat mystisches Denken, wo es im eigenen Kreise auf- 
trat, wie bei den taoistischen Philosophen, oder von fremden Welt- 
anschauungen her tibertragen wurde, wie mit dem Buddhismus, niemals 
in gréfserem Mafie Boden gewinnen kénnen. 

(Der sociale Gedanke, der in der Organisation des Familienwesens 
einen vollkommnen Ausdruck findet, hat in consequenter Weise auch ) 
alles geistige Leben in China beherrscht. Er bildet auch die wesentlichste 
Grundlage des chinesischen Religionswesens.) 


1. ABSCHNITT 
VORSTELLUNGEN DER ALTESTEN ZEIT 


Kapitel I 
DIE ALTCHINESISCHEN GRUNDANSCHAUUNGEN 


Die Gegenstinde des chinesischen Interesses, sowohl in philosophi- 
schem wie religidsem Sinne, waren Betrachtung der Natur und Grund- 
sitze des menschlichen Verhaltens. So ergaben sich als Hauptformen 
der Religion eine Naturverehrung und ein auf dem Familienprincip 
aufgebauter Ahnenkult, und in den Gedankensystemen wurden An- 
sichten tiber die Krafte des Weltalls und das Naturgeschehen aufgestellt 
sowie Vorschriften fiir das ethische und sociale Leben. 

Im Abendlande hat philosophisches Denken seinen Ausgang genom- 
men vom Ganzen und den Weg vom Allgemeinen zum Besonderen ein- 
geschlagen. Das metaphysische Problem der Welt bildete bei den Weisen 
Griechenlands den Anfang ihrer Betrachtungen, die Fragen des ethischen 
Verhaltens der Menschen aber erst den Abschlufi des Systems. 

In China lag es umgekehrt. Das Denken ging aus vom einzelnen 
Menschen als Glied einer socialen Gemeinschaft und von einer Beob- 
achtung der einzelnen Naturvorginge. Daher sind die Chinesen in alter 
Zeit tiber einfache Vorstellungen vom Weltbau und iiber das specielle 
ethische Problem kaum hinausgegangen. Metaphysische und erkenntnis- 
theoretische Fragen, wie sie in der Moralphilosophie der Confucianer 
bei Méng-tse oder in der idealistischen Skepsis der Taoisten bei Chuang- 
tse erdrtert sind, wurden doch nicht um ihrer selbst willen gestellt. Sie 
zielten stets hin auf den praktischen Zweck. 

So ist der Charakter der abendlindischen und ostasia- 
tischen Philosophie ein grundsitzlich verschiedener und ein in den 
Zwecken ganz entgegengesetzter. Wo die eine reine Erkenntnis meta- 
physischer Wahrheit sucht, will die andre nur eine Pflichtenlehre fiir 
die praktische Anwendung auf das menschliche Leben des Einzelnen 
oder in den Grenzen von Gesellschaft und Staat geben. 

Daher ist in der alten chinesischen Philosophie eigentliche Meta- 
} physik und wirkliche Erkenntnistheorie nicht enthalten. Gedanken- 
gange dieser Richtung wurden erst durch den Buddhismus angeregt und 
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fanden erst in der jiingeren chinesischen Philosophie der Sung-Zeit einen 
Ausdruck in den Formeln und Wegen des indischen Denkens. 

Uberhaupt hat es zunichst durchaus an festen Systemen gefehlt. 
Das alte China hat wohl bedeutende Denker gehabt, aber keine ge- 
schlossenen Gedankenschépfungen hervorgebracht. 

Die Philosophie war stets auf den Einzelfall gerichtet. Das Denken 
blieb atomistisch. Dabei ergab sich von selbst die aphoristische Form. 
Auch die klassischen Schriften, die autoritative Bedeutung erlangten, sind 
keineswegs philosophische Systeme. Confucius hat nicht im Sinne 
unsrer philosophischen Auffassung ein einheitliches Werk geschaffen. 
Eine Systembildung ist schon eher bei den taoistischen Philosophen als 
Nachfolger des Lao-tse angestrebt. 

Wir haben uns zuniichst die Frage vorzulegen, welches die Grund- 
anschauungen der alten Chinesen waren, auf denen sich ihr p hilos o- 
phisches Denken und ihre religidsen Vorstellungen aufbauten. 

Die Beantwortung wird dadurch erschwert, weil wir diese Altesten 
Elemente nicht vollstandig in einer Quelle der chinesischen Litteratur 
vorfinden. Die verschiedenen Werke geben anscheinend ein von ein- 
ander abweichendes Bild. 

Einen Niederschlag der uralten vorklassischen Gedankenformen haben 
wir in dem schwerverstindlichen I-king und in dem Kapitel Hung-fan Di oF 
des Shu-king, andrerseits aber auch in dem Werke des Lao-tse, dem # AT 44 
Tao-té-king. Wiahrend das letztere zur Grundlage der taoistischen eae 
Philosophie wurde, bilden die beiden ersteren Schriften Bestandteile der ~ 2 
klassischen Litteratur. 

Die gesamte Philosophie in China ist im Grunde eine Naturphilo-~ + 
sophie in moralischer Anwendung. Ihre Grundlagen haben aber bei 
Confucius und Lao-tse verschiedenen Ausdruck gefunden. Beide Sy- 
steme wenden eine abweichende Terminologie an und gelangen im prak- 
tischen Resultat zu einem andren Ergebnis. : 

Beide Richtungen aber, Confucianismus und Taoismus, sind aus einer/ 
gemeinsamen Wurzel erwachsen. Beide zusammen kénnen uns erst das 
vollstandige Bild des altchinesischen Denkens geben. Jede fiir sich ist 
einseitig und bietet nur einen Ausschnitt des Ganzen von bestimmtem 
Standpunkte. Vor Confucius und Lao-tse bestanden schon die Grundan- 
schauungen chinesischen Denkens, auf denen beide ihre Lehren aufbauten. 

Der Inhalt des I-king stellt eine ausgeesprochen dualistische © 4% ¢ 
Weltauffassung dar.) Ihr Ausgangspunkt ist der Gegensatz der positiven 
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und negativen Krafte, Yang und Yin, der sich in allen Erscheinungen 
manifestiert und himmlische und irdische Sphiare scheidet. Das Uni- 
versum besteht aus Himmel und Erde. Die Erde ist ganz abhangig vom 
Himmel, der vollkommene Herrschaft iiber alle irdischen Formen aus- 
iibt. Der Himmel wird als Vater, die Erde als Mutter aufgefafit. Der 
Himmel erzeugt, die Erde gebiert. Der Himmel bildet die Jahreszeiten, die 
Erde produciert danach die Friichte. Der Dualismus yonYang und Yin, des 
miannlichen und weiblichen, positiven und negativen Princips, beherrscht 
alle Erscheinungen. Ihr Zusammenwirken 1a{t alle Dinge entstehen. 

Eine Schépfung des Weltalls als activen Willensausdruck eines 
Schépfers haben die alten Chinesen nicht angenommen. Unter Ein- 
wirkung der polaren Krafte Yang und Yin entwickeln sich aus dem 
Chaos alle Dinge. Himmel und Erde sind selbst lebendige Potenzen. Ihr 
Jahreskreislauf ist das Schépfende. Schépfung ist eben einfach die all- 
jahrliche Erneuerung der Natur, die sich nach einem ewigen Weltgesetze 
als spontanes Werk von Himmel und Erde yollzieht. Der Himmel be- 
deckt und schiitzt das Weltall, die Erde stiitzt es °% 

Im Volksbewufitsein wurden Himmel und Erde, die Repriasentanten 
von Yang und Yin, als ein Gegebenes, als die Hauptpotenzen des Welt- 
baus, angenommen. Dariiber hinaus sind keine Fragen gestellt worden. 

"Man beobachtete die Vorginge in der Natur, ohne nach deren Grund zu 
fragen. Sowenig wie von einer Schépfung ist daher auch von dem Pro- 
blem der Ewigkeit oder Verginglichkeit des Universums die Rede, 

Der Mensch soll nun sein Leben genau nach dem Vorbilde der Natur 
einrichten, seine Tatigkeit dem Wechsel der Jahreszeiten anpassen. Da- 
her sind alle Naturvorgiinge sorgfiltig zu beobachten und mit dem 
menschlichen Leben in Beziehung zu bringen. Die Vorstellung der un- 
mittelbaren Einwirkung der Naturkrifte auf die Menschenwelt giebt dem 
Kalender seine hohe Bedeutung. Denn der Kalender ist das Handbuch 
zu rechtem Verhalten. Diesen Anhalt zu geben, ist eine erste Pflicht der 
Regierung. Die Fiihrer der Menschen, Fiirsten und Staatsbeamte, sollen 
den Lauf des Himmels erforschen und ihre Erkenntnis dem Volke zur 

_ Befolgung iibermitteln. 
Da der Mensch ein Teil der Natur ist, kann er sich yon ihr nicht los- 
l6sen und muf ihren Gesetzen folgen. Er ist vom Weltall abhaingig und 
muf} sich dem grofsen Rahmen einpassen. Er soll die Natur in allem 
nachahmen, 

Der erste Teil der Erkenntnis beruht also in der Erforschung der 
Natur als solcher, zunachst ohne Bezug auf den Menschen. Man muf erst 
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das Weltall mit seinen Gesetzen kennen, ehe man eine ethische Lehre 
tiber das Verhalten des Menschen aufstellen kann. 

Dann sollen die Spharen des Himmels und der Menschheit mit ein- 
ander in Einklang gebracht werden. Sie sind nicht wesensverschieden, 
nur verschiedene Erscheinungsformen des einheitlichen Princips. Dem 
Universum steht der Mensch gegeniiber, als Makrokosmos und Mikro- 
kosmos. Das Gesetz des Weltalls und die Normen des menschlichen 
Lebens werden bei richtiger Erkenntnis zusammenfallen. 


Auf dem dualistischen Grundgedanken des I-king haben die Chi-) 3+ ” 


nesen geheimnisvolle Methoden der Divination aufgebaut. Das dunkle 
Buch ist dadurch zu einem Handbuch der Wahrsagekunst geworden. 
Auf der verschiedenartigen Mischung von Yang und Yin beruht die 
Weisheit der Hexagramme, die den Inhalt der Kapitel des I-king be- 
zeichnen. Als klassisches Buch ist das I-king eine Bibel der Confucianer 
geworden, wie das Tao-té-king fiir die Taoisten. Die Gelehrten aller 
Zeiten haben darin die tiefste Weisheit gesucht und sich bemiiht, einen 
philosophischen Sinn herauszulesen und hineinzuinterpretieren. 

(So sind auch alle orthodoxen Denker des alten China Dualisten ; 
gewesen.)Innerhalb des confucianischen Systems ist eine Vereinigung 
der beiden Weltprincipien zu einer héheren Einheit eigentlich niemals 
versucht worden. 

Auch das Kapitel Hung-fan im Shu-king ist ein schwerverstind-): 
licher Tractat, der Fragen der Physik, Astrologie, Wahrsagekunst, Moral, 
Politik und Religion behandelt. Er ist dem Chi-tse in den Mund gelegt, 
jenem Verwandten der gestiirzten Shang-Dynastie, der dann angeblich 
nach Korea floh, bei Gelegenheit einer Unterredung mit Wu-wang tiber 
die Grundsatze der Regierung. 

In diesen klassischen Schriften sind mehr die Anfange einer dunklen 
Philosophie als religidse Anschauungen ausgedriickt. 

Von der gleichen Wichtigkeit fiir die altchinesischen Grundanschau- 
ungen wie jener durchgingige Dualismus, der nach dem I-king die ganze 
Natur mit dem Wirken der polaren Krafte beherrscht, ist eine andre Ge- 
dankenrichtung, die im Weltall die Erscheinung eines einheitlichen 
Princips, des Tao, sieht. Fiir diese Weltanschauung ist das Tao-té-: 
king die Alteste Quelle, von der alle taoistische Philosophie ausgeht. 
Das Gedankensystem des Lao-tse wich in seiner Begriindung und Aus- 
gestaltung wesentlich ab von der Lehre des Confucius, die in der histo- 
rischen Entwicklung dann spater zur orthodoxen Form und zum Staats- 
dogma erhoben wurde. Beide Richtungen aber sind ein bestimmter Aus- 
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druck des altchinesischen Denkens. Sie stellten urspriinglich nicht gegen- 
sitzliche Meinungen dar, sondern erganzten sich zu dem vollstandigen 
Bilde der allgemeinen Grundlagen chinesischen Denkens. 

Das I-king wie das Tao-té-king sind gleichberechtigte Quellen, 
aus denen wir verschiedene Seiten der alten Gedankenrichtung kennen 
lernen. Yin- und Yang-Lehre und Tao-Lehre bestanden von Alters her 
neben einander. Sie waren keine feindlichen Gegensitze, sondern nur 
verschiedene Betrachtungsweisen des im Chinesentum gegebenen Ge- 
samtstoffes., Auch die Lehren des Confucius und des Lao-tse waren zu- 
nachst nicht als fundamental verschiedene Systeme anzusehen. Erst die 
Schulentwicklung des Confucianismus und Taoismus brachte den sich 
verscharfenden Gegensatz. 

Die universistische Tao-Lehre bildet zwar eine gemeinsame 
Grundlage fiir den Confucianismus wie fiir den Taoismus, aber sie steht 
doch in unmittelbarerem Zusammenhange mit den Lehren des philo- 
sophischen Taoismus. Es soll daher auf das Wesen des ,,Universismus* 
erst im Kapitel tiber den Taoismus naher eingegangen werden. 

Der Begriff des Tao wird ebenso in den klassischen Schriften ange- 
wandt, wenn auch dort seine specielle Bedeutung eine wesentlich andre 
ist als in der taoistischen Philosophie. Andrerseits ist auch die Doctrin 
von den Dualkraften Yang und Yin im taoistischen System vorhanden. 

Yin- und Yang-Lehre und Tao-Lehre erscheinen als getrennte 
Gedankenrichtungen, weil in der Confucianischen und Taoistischen 
Schule eines der beiden Principien fast ausschlieSilich betont ist, das 
andre nur gelegentlich und nebenher beriicksichtigt wird. 

Wir werden sie daher auch fiir unsre Darstellung gesondert zu be- 
trachten haben. Wir miissen uns aber dabei bewufit sein, dai es sich 
um co-existierende Anschauungsformen handelt, die im Gesamtbereiche 
des altchinesischen Denkens von Alters her als gleichberechtigt neben 
einander vorhanden waren und erst durch die besondere Einstellung der 
grofien Systembilder Confucius und Lao-tsein deren Schulrichtungen aus- 
einander traten, so daf} sie dort fast als entgegengesetzte Lehren er- 
scheinen. 

Die im I-king niedergelegten Anschauungen vom Wesen der Natur 
und dem Wirken ihrer Krifte sind uralt, yor-klassisch und vor-confucia- 
nisch. Ebenso ist die Tao-Lehre als ein andrer Ausdruck der Erkennt- 
nis vom Weltprincip der besonderen Lehre des Lao-tse vorgingig. | Bei- 
» den gemeinsam ist die Forderung einer Anpassung des Menschen an das 
Vorbild der Natur. 
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Wiahrend Tao im IJ-king nur allgemein das Verhalten des Himmels 
und das entsprechende Gesetz fiir den Menschen bedeutet, ist im philo- 
sophischen Taoismus Tao das absolute Princip in einem kosmischen 
und ethischen Sinne. 

Der Mensch steht véllig unter der Macht der Naturkrifte, die in dem 
dualistischen Gegensatz von Yin und Yang den Antrieb ihres Wirkens 
erhalten, andrerseits aber in dem obersten Princip des Tao ihre letzte 
Einheit finden. 

Die klassischen Schriften haben sowohl ftir Confucianer wie Taoisten 
Geltung. Das I-king ist auch fiir den Taoismus eine mafigebende Quelle, 
und die Tao-Lehre findet auch im Chung-yung ihren Ausdruck. 

"Der praktische Zweck ist fiir beide Systeme die Entsprechung zwischen 
dem Laufe der Natur und dem Leben des Menschen.| Die Kalender- 
regeln der officiellen Staatsreligion und die Vorschriften des taoistischen 
Lebenswandels beruhen beide auf der Ubermittlung des Tao des Welt- 
alls an die Menschheit. In diesem Sinne ist die Staatsreligion selbst ,,tao- 
istisch*, d. h. ,,universistisch“. Und soweit das Tao-té-king die allgemein 
chinesischen Grundanschauungen wiedergiebt ohne deren besondere An- 
wendung in bestimmtem philosophischen Sinne, darf es neben den klas- 
sischen Schriften als gleichberechtigte Quelle gelten. 

Daher ist das Tao-té-king auch tatsiichlich in manchen Perioden, na- 
mentlich zur T‘ang-Zeit, den klassischen Werken gleichgestellt worden. 
* * 

* 

Nach der Philosophie des I-king herrscht in der Natur ein durch- 
gingiger Dualismus der beiden Principien Yang und Yin. Dem 
Yang als dem miannlichen, schépfenden, hellen, warmen Elemente ent- 
spricht der Himmel, die Sonne, der Stiden, die rote Farbe; dem Yin als 

_dem weiblichen, empfangenden, dunklen, kalten dagegen die Erde, der 

Mond, der Norden, die schwarze Farbe. So werden Himmel und Erde, 
Sonne und Mond als Verkérperungen der Urkrafte Yang und Yin auf- 
gefafit. Die von ihnen ausgetibte Wechselwirkung bringt alle Dinge (wan- 
wu) hervor. 

Gegentiber der gesamten Schépfung nimmt der Mensch als das ein- 
zige vernunftige Wesen eine besondere Stellung ein’. Er empfingt seine 
materielle Substanz vom Yin, seine immaterielle Seele vom Yang. Er ist 
also ein Product von Himmel und Erde und stellt in sich einen Mikro- 
kosmos dar, in dem die beiden dualistischen Krafte des Universums 
vertreten sind. Der Mensch ist also in der Vereinigung von Yang und 
Yin mit Himmel und Erde eins. 
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So nahmen die Chinesen drei Haupt-Potenzen (san-ts‘ai) an: 
Himmel, Erde, Mensch. Zwischen diesen drei Potenzen soll eine Har- 
monie herrschen, die nicht gestért werden darf. 

In gleichem Sinne sah die universistische Tao-Lehre den Menschen als 
einen Teil der allgemeinen Urkraft an, aus der alle Dinge hervorgingen. 
Das absolute Princip des Tao war im Menschen wie in allen Erscheinungs- 
formen der Schépfung lebendig. Der Art seines Wirkens in der Natur 
sollte die menschliche Lebensfiihrung entsprechen, damit die volle Uber- 
einstimmung zwischen dem Tao des Weltalls und dem Tao der Mensch- 
heit hergestellt wiirde. 

Wie Naturbeobachtung den Anfang aller philosophischen Erkenntnis 
bildete, so mufite von dem Wirken der Naturkrafte auch die erste reli- 
gidse Vorstellung abgeleitet werden. Man erkannte Himmel und Erde, 
Sonne und Mond als die kosmischen Michte, von denen ein bestimmen- 
der Einflu® auf die Menschheit ausging, man sah in den Naturvorgangen 
des Jahreskreislaufes und in den atmosphirischen Erscheinungen Kraft- 
auferungen, zu denen der Mensch sich in eine entsprechende Uberein- 
stimmung setzen mufite. 

Das Wesen der Natur mufite daher nicht nur zum Zwecke einer rich- 
tigen Denkvorstellung studiert werden, die in der Natur wirksamen 
Krafte mufBten auch eine Verehrung erfahren, damit das Wohlergehen 
der Menschen, die von ihnen durchweg abhingig waren, gesichert wiirde. 

So stellt sich also die altchinesische Religion zunichst als eine Na- 
turverehrung dar. Sie kannte urspriinglich keine Gétter, sondern nur 
Krafte. Daher wurde in ihr auch keine persénliche Offenbarung einer 
bewufiten Gottheit angenommen. Die Ordnung der Natur bildete das 
oberste Gesetz, dem alles unterworfen war®. 

Die chinesische Religion bestand in Altester Zeit in einem Kultus 
der Himmelskérper, der Erdformationen, der am Himmel und auf der 
Erde wirksamen Naturkrafte. So wurden die Sonne, der Mond, die Ge- 
stirne, Planeten (wu-hsing) und feste Sternbilder (ch‘én), verehrt. Man 
rief sie an und brachte ihnen Opfer. Die héchste Verehrung erfuhren 
die Gesamtkrafte yon Himmel und Erde, als Reprasentanten der Ur- 
krafte Yang und Yin. Es scheint, da® urspriinglich die Erde als Gottheit 
mit dem Himmel den gleichen Rang gehabt hat und erst spater als dem 
Himmel unterworfen angesehen wurde. 

In gleicher Weise wurden auf der Erde die Berge, Fliisse und die 
atmosphirischen Erscheinungen, Wind, Donner, Regen, verehrt. Auch 
bestimmte Gelindeconfigurationen und Rodengestaltungen wurden als 
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ein Ausdruck der iiberall wirksamen Naturkrafte aufgefaft, und einzelne 
Objecte der leblosen Natur, Baume und Felsen, wurden zu Gegenstanden 
religidsen Kultes gemacht. Es ist hierbei zu erinnern, wie die Araber in 
vor-islamischer Zeit Steine verehrten oder wie die Tirken’ alte Baume 
pflegen. 

Mit der seBShaften Kultur gewann der Bodenertrag die hervor- 
ragendste Bedeutung fiir die Menschen. Sie erkannten dessen Abhingig- 
keit von Naturerscheinungen und Witterungseinfliissen, von Sonnen- 
schein, Regenfall, Windrichtung, Uberschwemmung u.s.w. Man verehrte 
daher nun diejenigen Krifte in der Natur besonders, die im Zusammen- 
hange mit den Ernteaussichten standen. 

So entstanden besondere Vegetationsgétter, Schutzgottheiten der Feld- 
friichte. Diese erhielten naturgemafi in den einzelnen Landesteilen ver- 
schiedene Gestalt und Namen. Damit bildeten sich zahlreiche Local- 
gottheiten, die unter abweichenden Bezeichnungen die gleichen Func- 
tionen hatten oder sich in die Aufgabe des Ernteschutzes in bestimmter 
Weise teilten. Auf solche Weise erhielten Landstriche, Fiirstentiimer, 
einzelne Ortlichkeiten ihre besonderen Schutzgétter, die urspriinglich 
wohl deren specielle Bodengétter waren. Ganz ahnlich sehen wir im 
alten Babylonien und Assyrien, daf} jede Stadt einen selbstaindigen Kult 
bestimmter Gottheiten besaf}, die unter localen Namen die gleiche Eigen- 
schaft der Vertretung bestimmter Naturkrafte hatten. 

Himmel und Erde und deren einzelne Erscheinungsformen sind aber 
nicht die einzigen Krifle, denen der Mensch gegeniibergestellt ist. Die 
ganze Natur erscheint als durchdrungen von den Urkraften Yin und Yang, 
alle Dinge der Schépfung bilden Teile des absoluten Principes Tao. 

So lést sich das Weltall in ein pantheistisches Bild von Einzelkraften 
auf. Die ganze Natur erscheint als beseelt von Geistern mannigfacher 
Art in verschiedenster Abstufung. Es gibt im Universum keine toten 
Gegenstiinde. In allen Objecten ist ein Teil einer kosmischen Kraft vor- 
handen. So entsteht die Vorstellung zahlloser Geister als Personificationen 
der verschiedenen Himmelserscheinungen und Landesformen. 

Damit geht der Naturdienst in einen Geisterkult tiber, der beson- 
dere Ausgestaltung erfihrt. 

Es erscheint zwecklos, diese an sich so einfache Naturreligion des 
alten China mit allerhand primitiven Kultformen bei wilden Vélkern zu 
vergleichen und mit Worten zu operieren wie Animismus, Animalismus, 
Totemismus, Fetischismus, Schamanismus, Chthonismus u. dergl. mehr. 
Dadurch wird das Wesen der Sache nur kiinstlich unklar gemacht. 
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Die Entstehung des Ahnenkultes aus dem Geisterglauben soll im 
nichsten Abschnitt ausgefiihrt werden. 

Der Entwicklungsgang der chinesischen Volksreligion, den wir nur 
construieren kénnen, abgesehen von den Vorstellungen, die sich in den 
philosophischen Systemen aussprechen, ist der von einem Pantheismus 
tiber den Monotheismus zum Polytheismus. 

Der Natur- und Geister-Dienst der alten Landesreligion verlief nach 
oben hin in eine Anzahl amtliche Opferceremonien, die den Staatskult 
ausmachten, nach unten hin in den volkstiimlichen Ahnendienst und 
einen krassen Aberglauben. 

So trat wie in der Betonung einer besonderen Gedankenrichtung, des 
Confucianismus, die officielle Richtung des Staates auch in der Aus- 
prigung einer bestimmten Religionsform, des kaiserlichen Opferkultes, 
hervor. Gesondert davon entwickelten sich die philosophischen Lehr- 
meinungen der verschiedenen Schulrichtungen. Von beiden scharf ge- 
trennt aber existierte ein allgemeiner Volksglaube. 

Diese drei Formen, Staatskult, Philosophiesysteme und Volks- 
glaube, sind in der Theorie streng zu sondern, wenn sie auch praktisch 
vielfach ineinandergeflossen sind. 

Die klassischen Schriften und die philosophischen Werke aus altester 
Zeit geben uns kein volistandiges Bild der religidsen Anschauungen im 
alten China. Wahrend die Systeme der Philosophen sich mit religidsen 
Fragen tiberhaupt nicht oder nur nebensiichlich beschaftigen, schildern 
die klassischen Biicher vorwiegend nur die Brauche des Kaiserhofes und 
der Staatsbeamten. Wir lernen aus der Litteratur also in erster Linie nur 
die Ansichten der von Confucius und Lao-tse ausgehenden Schulen 
einerseits und das Bild der officiellen Staatsreligion andrerseits 
kennen. 

Uber speciell religidse Fragen finden wir darin nur sehr ungentigendes 
Material. Fir die auBere Seite, den mit dem Religionswesen verbun- 
denen Ritus, bilden die Ceremonialwerke, das Chou-li und das Li-ki, 
unsre Hauptquelle. Die Gespriche des Confucius (Lun-yii), die seine 
Schiiler aufzeichneten, schweigen fast ginzlich tiber Glaubensfragen. 
Die ,,amiliengesprache* (Chia-yii), die von den Religionsanschauungen 
mehr enthalten, sind aber ein apokryphes Werk, das erst 240 post yer- 
fafst wurde und daher als Quelle mit Vorsicht aufgenommen werden 
muf}. Die Stimme des Volkes kommt fast einzig in den Liedern des 
Shi-king zum Ausdruck, die aber von seinen Religionsanschauungen 
nicht viel Positives enthalten. 
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Es mufi daher betont werden, dafi es sich bei dem in der alten Litte- 
ratur Uberlieferten zumeist nicht um die Religionsvorstellungen der 
grofien Masse des chinesischen Volkes handelt, sondern um den religi- 
ésen Kult der herrschenden Klasse. Der Volksglaube tritt nur vereinzelt 
neben der olficiellen Form hervor. Die moderne Volksreligion der Chi- 
nesen, die mit vielfachen fremden Elementen durchsetzt wurde und einen 
verwickelten Procef3 allmihlicher Bildung durchgemacht hat, darf nie- 
mals zur Erklirung des alten Zustandes benutzt werden. 

In der Chou-Zeit gab es in China keine Religion in einem andren 
Sinne als dem eines Naturkultes und Geisterglaubens, verbunden mit 
den allgemeinen Vorschriften der Ceremonien fiir Staats- und Familien- 
gesetz. 


Kapitel II 
NATURDIENST, GEISTERGLAUBE, AHNENKULT 


Bei der allgemeinen Schilderung der altchinesischen Grundanschau- 
ungen haben wir gesehen, dafi diesen entsprechend die religiésen Formen 
Naturdienst und Geisterglaube waren. Es soll nun eingehend 
betrachtet werden, welche Michte und Krafte von den alten Chinesen 
verehrt wurden, nach den Angaben, die dariiber die altesten Werke ihrer 
Litteratur enthalten. Wir werden zuerst yon den Objecten des Kultes 
und dann von den Formen dieses Kultes zu sprechen haben. 

In erster Linie setzten die Chinesen das Menschenleben in eine Be- 
ziehung zu den Kraften der Natur, deren Wirken sich ihnen offenbarte. 
Dann wurde yon ihnen die Natur als ein grofies Geisterreich aufgefafit, 
in dem die zahllosen Geister alle Teile des Universums beseelten. Auch 
die Geister aber sind ihrer Art nach personificierte Krafte. 

Eine aus der alten Naturverehrung und dem Geisterglauben entstan- 
dene Mythologie ist fir China kaum aufzustellen, weil der niichterne 
Sinn der Chinesen nicht zu einer Prigung persénlicher Géttergestalten 
neigte, wie die lebhafie Phantasie der indogermanischen Volker, sondern 
bei der Vorstellung unpersénlicher Krifte stehen blieb. Die Entstehung 
eines Pantheons fester Gétterfiguren wurde auch dadurch verhindert, das 
schon in friihester Zeit der iufere Ritus der Kulthandlung den inneren 
Sinn der Religionsgedanken ganz verdringte. Vor dem Ubergewicht der 
Opferceremonien trat die Gestalt der verehrten Kraft, wenn sie tiberhaupt 
die Stufe mythologischer Personification erreicht hatte, doch wieder 
yollig zuriick. 

3 Krause, Ostasien 
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Das Fehlen der Mythenbildung hat einmal seinen Grund in der Form 
der chinesischen Sprache, die jeder Personification widerstrebte. Aber 
auch der Mangel eines Priesterstandes trug dazu bei, daf} eine feste My- 
thologie fiir den Religionsdienst nicht entstehen konnte. Kosmogonische 
und theogonische Mythen haben sich erst unter buddhistischem Ein- 
flusse bilden kénnen. 


* * 
* 


Eine besondere Bedeutung in der Naturvorstellung und daher auch in 
der Naturverehrung hatte der Himmel (Tien). Er war die Summe der 
positiven Urkraft Yang, der Inbegriff aller lebenspendenden Naturgewallt, 
der oberste Schirmherr des Weltalls. So spielt der Himmelsbegriff die 
erste Rolle in der chinesischen Naturreligion. Er ist die héchste Macht, 
die mit dem Namen Shang-ti bezeichnet wird. 

Es ist nach den altesten Quellen nicht immer klar ersichtlich, ob der 
Himmel als die oberste Instanz religidser Verehrung rein als die gesetz- 
mifiig wirkende Naturkraft oder als eine persGnliche Macht aufzufassen 
ist. Auf dem Boden der alten Grundanschauungen werden wir diesen 
Begriff als die unbewufit schaffende Lebenskraft der Natur ansehen 
miissen, in der die physische und zugleich auch die moralische Welt- 
ordnung ihren héchsten Ausdruck findet. 

Wahrend vom Himmel als oberster Naturkraft in allen klassischen 
Biichern hiufig gesprochen wird, kommt der Ausdruck Shang-ti nur im 
Shu-king und Shi-king vor, in andren Werken lediglich bei Citaten aus 
Shu-king und Shi-king. 

Der Volksglaube mag den ,,Hohen Himmel« (Ta-T‘ien, Shang-T en, 
Huang-T‘ien) als seine héchste Gottheit betrachtet haben. So erscheint 
er in den Altesten Biichern an vereinzelten Stellen in der Auffassung 
eines bewufit handelnden Wesens, einer persénlichen Gottheit. 

Der Himmel sendet den Menschen Glick und Segen. In diesem Sinne 
wird er ,,mitleidig* (min) genannt®. Nicht nur die Naturkraft, von der 
das Leben der Menschen beeinflufit wird, erfahrt eine religidse Verehrung, 
die Giite des Himmels wird auch in aller Not angerufen. 

Vom Himmel aber gehen auch Fluch und Strafe aus, wenn die Men- 
schen die Moralgebote verletzen. Der Himmel ist nicht nur giitig und 
wohlwollend, sondern auch gerecht und streng. Er tibt volle Gewalt 
tiber die Menschen aus. Die Schlechten haben seinen Zorn zu fihlen, 
die Guten sich seines Schutzes zu erfreuen?®°. Das Schicksal ist der 
Beschlufi des Himmels (T‘ien-ming) "1, 
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Der Himmel ist der Kraftgrund, aus dem alle Dinge hervorgehen??. 
Die Stellung des Himmels zur ganzen Menschheit ist aber zugleich die 
des Vaters zu seinen Kindern. Beide sind mit absoluter Gewalt ausge- 
riistet. ,.Himmel und Erde sind die Eltern aller Wesen™*. 

So kennt der Himmel das Herz der Menschen**. Er wird daher ,,klug 
und verstaindig“ (ts‘ung-ming) genannt"*. 

Auf solche Weise haben die alten Chinesen die Naturkraft des Himmels 
gewissermafien persénlich gedacht und in ihm zugleich eine moralische 
Macht gesehen. Sie haben aber nie den Versuch gemacht, ihm eine Ge- 
stalt zu geben oder ihm menschliche Eigenschaften zuzuschreiben. Wenn 
eine Stelle des Liederbuches ihn redend einfiihrt 1°, so darf darin nicht eine 
anthropomorphe Vorstellung erblickt werden. Sonst wird ausdriicklich 
hervorgehoben, da{} der Himmel wirkt, ohne zu reden?®. 

In dem Himmelsbegriff hat das altchinesische Denken die Vorstellung von 
einer héchsten Instanz des Naturgeschehens verbunden mit dem Glauben an 
einesittliche Weltordnung, von der die ausgleichende Gerechtigkeit ausgeht. 

Der Himmel ist der Urgrund der Schépfung, sein gesetzmiihiges 
Wirken hat alle Naturvorgiinge hervorgerufen, alle Dinge erzeugt. Er ist 
aber niemals als ein persénlich handelnder Weltschépfer angesehen 
worden. Als der Reprasentant vollkommener Giite, Weisheit und Ge- 
rechtigkeit bestimmt der Himmel das Schicksal der Menschen. So ist 
er nicht nur der Inbegriff aller Naturgesetze, sondern auch die letzte 
Quelle, aus der alle Moralgesetze stammen. 

In diesem Sinne ist sein Wille unabinderlich und von Ewigkeit be- 
stimmt. Die Vergeltung des Himmels trilt automatisch ein. Gliick und 
Ungliick der Menschen hangt von ihrem eignen Verhalten, nicht yon 
der Gnade eines Gottes ab. Der Himmel ist nur der unparteiische Spen- 
der von Lohn und Strafe nach einem inneren Weltgesetze, das ebenso im 
moralischen wie im mechanischen Sinne waltet?’. 

Diese Vorstellung von der Wirkungsweise des Himmels ist durchaus 
verschieden von der Annahme eines persénlichen Gottes. Den Chinesen 
fehlte ganz die anthropomorphe Auffassung, die die Griechen von ihren 
Géttern hatten, indem sie ihre eignen Menscheneigenschaften in den 
Olymp projicierten, es fehlte auch die Neigung zur Personification, die 
den vielgestaltigen und phantastischen Gétterhimmel Indiens geschaffen 
hat, und die mystische Imagination indischen Denkens, die seelischen 
Vorgingen Gestalt verlieh. Ebenso fehlte auch der fanatische Zug, mit 
dem die Juden ihren persénlichen Nationalgott ausstatteten, der mehr 


strafend und rachend, als belohnend und liebend erscheint. 
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Die héchste Macht giebt sich fiir die Chinesen nur durch ihr Wirken 
zu erkennen. Dieses kommt zum Ausdruck im Laufe der Natur und im 
Gange des Schicksals. So fehlt die directe Offenbarung des persénlichen 
Gottes. Der Himmel tritt in keinen persénlichen Verkehr mit den Men- 
schen. Er antwortet nicht unmittelbar auf ihre Bitten. 

Die ganz vereinzelten Stellen, die eine anthropomorphe Vorstellung 
verraten, sind der Ausdruck naiver Volkslieder. Sonst erfahren wir 
nirgend, dafi die Chinesen dem Himmel eine Gestalt beilegten. Es exi- 
stierte von ihm so wenig wie von andren verehrten Kraflen ein Gétter- 
bild. 

Nur indirect kann gesagt werden, dafi der Himmel und neben ihm 
alle andren Krifte und Geister, die Verehrung erfuhren, nicht rein als 
mechanisch wirkende Machte, sondern doch auch als bewufite Wesen 
aufgefafit wurden, aus dem Umstande, dafi Gebete und Opfer an sie ge- 
richtet wurden. Ein persdnliches Verhaltnis des Menschen zu tibersinn- 
lichen Wesen aber tritt erst in der Ahnenverehrung hervor. 

In der Philosophie, sowohl der confucianischen wie der taoistischen 
Richtung, hat man sich mit dem Gottesbegriff kaum beschaftigt. Uber- 
haupt spielen die eigentlich religidsen Fragen in den Gedankensystemen 
der Chinesen eine untergeordnete Rolle. So sind deutliche Vorstellungen 
tiber die Natur der Objecte des Religionskultes nicht gebildet worden. 

Das Wort Himmel (T‘ien) hat in der confucianischen Litteratur den 
gleichen Sinn wie das Tao in der taoistischen. Wo in taoistischen 
Werken vom Ten gesprochen wird, bedeutet dies ganz wortlich Himmel, 
ohne religiésen Sinn, lediglich als Naturbegriff. 

Der Name des Shang-ti, der mit dem Hohen Himmel gleichgesetzt 
erscheint, mag urspriinglich eine Einzelfigur unter yielen Localgottheiten 
der pantheistischen Naturverehrung bezeichnet haben, die durch poli- 
tische Griinde zu einer Ausnahmestellung gelangte. Man kann daran 
denken, wie die alten Babylonier in jeder Stadt den obersten Gott unter 
andrem Namen und mit abweichenden Attributen verehrten. So besafs 
auch jedes Fiirstengeschlecht im alten China seine besonderen Boden- 
Schutzgétter, wie sie den Verhiltnissen seines Landgebietes entsprachen. 
Bei Erlangung der kaiserlichen Wiirde mégen solche specielle Gottheiten 
fiir das ganze Reichsgebiet eingefiihrt worden sein. 

Man hat die Vermutung ausgesprochen, dafi auf solche Weise der 
Shang-ti von der Eigenschaft eines localen Bodengottes zu der Rolle 
eines obersten Naturgottes erhoben worden sei. Fiir das Wesen der 
Sache wird nichts gedndert, wenn man die Einfiihrung seines Kultes dem — 
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aus Ost-China stammenden Kaiser Shun in mythischer Zeit zuschreiben 
will, was kaum sicher zu erweisen ist. 

In der Verehrung des Himmels und dem Kulte des Shang-ti einen 
Beweis fiir den monotheistischen Charakter der altchinesischen Religion 
zu erblicken, erscheint jedenfalls unzulassig. Es darf darin nur das Be- 
streben gesehen werden, alle Kinzelerscheinungen von einem letzten Ur- 
sprunge abzuleiten und alle Vorginge materieller und geistiger Art einer 
sich in der Welt manifestierenden Urkraft zuzuschreiben, wie dies 
ebenso im philosophischen Denken hervortritt. 

Wie das Tao gegentiber dem Dualismus des I-king ein absolutes 
Princip darstellt, in dem sich die Gegensitze auflésen, so bildet der 
Himmel eine letzte Instanz fiir das religidse und ethische Vorstellen. 
Die Gedanken der alten Chinesen, die sonst vollkommen von der dua- 
listischen Anschauung des Weltalls beherrscht werden, sind nicht dazu 
fortgeschritten, eine Kraft des Bésen, als einen Gegensatz zum Shang-t, 
aufzustellen. In alter Zeit fehlte ganz die Vorstellung béser Gottheiten, 
soweit es sich nicht um dem Menschen Schaden bringende Naturvorginge 
handelte. Hélle und Teufel hat erst der Buddhismus nach China ge- 
bracht. 


* * 


* 


In einem ganz besonderen Sinne ist der Himmel, von dem alle Dinge 
und die ganze Menschheit abhingen, der Vater des Kaisers, der daher 
als ,Sohn des Himmels« (T‘ien-tse) bezeichnet wird. 

Als géttlicher Ahnherr ist der Himmel der Schiitzer des Herrscher- 
hauses, solange die Kaiser sein Gebot (T‘ien-ming) befolgen. Die 
Herrscherwiirde auf Erden wird vom Himmel verliehen. Er erteilt die 
Berufung dazu dem Wiirdigsten. Der Kaiser muf also der vollkommenste 
und tugendhafteste aller Menschen sein. Daher nimmt er eine voll- 
kommene Ausnahmestellung ein. 

Wenn der Herrscher sich aber der Gnade des Himmels unwiirdig er- 
weist, so versagt dieser ihm seine Unterstiitzung und tbertrigt das Man- 
dat einem andren. Bei Mangel an Tugend also verliert der Kaiser den 
himmlischen Schutz und als Folge auch seinen Thron. 

Die Abstammung des Kaisers yom Himmel ist nicht im Sinne einer 
erblichen Ahnenreihe zu verstehen, wie dies in Japan gilt, sondern als 
eine Verwandtschaft durch die héchste menschliche Vollkommenheit 
mit der obersten Kraft des Weltalls. Sie gilt also stets nur fiir den Ein- 
zelherrscher und laf{it sich im altchinesischen Sinne nicht vererben. 
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Die Wiirde des Kaisers wird in jedem Falle ihrem ‘Trager neu und 
direct vom Himmel verlichen. Die héchste Stellung auf Erden gebiihrt 
dem, der dem Himmel am nichsten steht, weil er die gréfite Tugend be- 
sitzt. Daher haben die alten Musterherrscher, Yao und Shun, keine Dy- 
nastie begriindet. Die Nachfolge ging vielmehr auf den dazu yom Him- 
mel als den Wiirdigsten Ausersehenen iiber*®. 

Auch spater ist ein Wechsel der Dynastie stets als der Wille des Him- 
mels angesehen worden. Eine Herrscherreihe wurde abgebrochen, wenn 
der Himmel ihr seine Gnade entzog. Hervorragende Eigenschaften, ur- 
spriinglich moralische Vollkommenheit, dann politische Tichtigkeit, 
gaben dem Usurpator ein Recht auf den Thron”®. 

Verfall im Reiche war ein Beweis fiir die Unbeliebtheit der Dynastie 
beim Himmel. Der praktische Erfolg entschied iiber das Ansehen eines 
neuen Hauses. Auch hierbei zeigte sich der Wille des Himmels nur in- 
direct in den Wirkungen. Sein Mifsfallen am Herrscher wird dem Volke 
kund durch Mifernte, Hungersnot, Uberschwemmung, Erdbeben, Sonnen- 
finsternis. Ein Mittel zur Erforschung des himmlischen Ratschlusses 
wurde auch in der Divination gesucht. 

Fir den Kaiser spricht der Himmel durch die Stimme des Volkes. 
Der Gesamtwille des Volkes ist eine AuBerung der Himmelsgewalt: Vox 
populi vox Dei. Das Volk bildete so das demokratische Gegengewicht 
gegen die autokratische Regierung des Kaisers ?°. 

Die Absicht des Himmels ist die Wohlfahrt der Menschheit. Er bedient 
sich, um diesen Zweck zu erreichen, des von ihm designierten Kaisers 
als Werkzeug. Salus populi suprema lex. Somit ist der Kaiser durch 
das starkste moralische Band gebunden. Er ist zugleich nach oben und 
unten dem Himmel und dem Volke verantwortlich. 

Die alteste Form der Regierung ist mithin eine Theokratie. Denn 
der Kaiser ist der Stellvertreter des Himmels auf der Erde. Fir die 
héchste Naturkraft und fiir den irdischen Herrscher wird die gleiche 
Bezeichnung angewandt, der Terminus ,,ti, dessen Urbedeutung unge- 
wif ist. Shang-ti, ,,der erhabene Kaiser“, bedeutet sowohl die Himmels- 
macht (Huang-t‘ien) als die Kaiserwiirde (Huang-ti). Der Kaiser ist 
himmlisch, und der Himmel ist kaiserlich. In der Eigenschaft als ,,Sohn 
des Himmels“ (T‘ien-tse) ist der Herrscher selbst ein halb géttliches 
Wesen. 

Das Verhiltnis des Kaisers als Sohn des Himmels zur Erde erscheint 
nicht klar ausgedriickt. Da aber aus der Vereinigung von Yang und 
Yin, Himmel und Erde, alle Dinge hervorgehen, so mufs wohl auch der — 


Die Rolle des Kaisers 39 





Kaiser als ein Sohn der ,,Mutter Erde“ betrachtet werden. Die Erde wire 
dann seine Mutter, wie der Himmel sein Vater. 

Das Amt des Kaisers war urspriinglich ein religidses, kein politisches 
und kriegerisches. Als Stellvertreter des Himmels auf Erden ist der 
Kaiser der Vermittler zwischen der héchsten Naturgewalt und seinem 
Volke. Die Menschheit kann nur durch die Person des Herrschers in 
Beziehung zum Himmel treten. Der Kaiser ist die verbindende Instanz 
zwischen Himmel und Volk, sowohl von oben als von unten her. Beide 
Teile kénnen nicht direct miteinander in Verkehr kommen, sie bediirfen 
dazu der Stellvertretung des Kaisers. In seiner Person treffen Himmel 
und Volk zusammen. 

Diese Vermittlerrolle giebt dem Herrscher eine tiber alle Menschen 
hervorragende Stellung. Er ist darin der ,,Kinzigdastehende« (kua- 
jén). 

Er tibermittelt die Gebote des Himmels an die Menschen und er ver- 
tritt seine Unterthanen gegeniiber der Naturgewalt. Er ist verantwortlich 
fiir die harmonische Ubereinstimmung der irdischen Sphire mit der 
himmlischen. Er hat das Tao des Himmels an sein Volk weiterzugeben. 
Er richtet sein eignes Verhalten nach der Ordnung der Natur und giebt 
damit den Menschen ein Vorbild. Hieraus ergeben sich alle Grundsitze 
der Regierung, die nur passiv, im Sinne des Naturlaufes ausgetibt wer- 
den soll. Jede Stérung der Harmonie wird dem Herrscher zur Last ge- 
legt. Abweichungen im Gange der Natur und aufsergewéhnliche Ereig- 
nisse, wie Diirre, Uberschwemmung, Erdbeben, Sonnenfinsternis, zeigen 
Verfehlungen im kaiserlichen Wandel an. Er muf dann fiir die Wieder- 
herstellung des Gleichgewichtes sorgen, damit das Wohl des Volkes ge- 
wahrt bleibt. ; 

So hat der Kaiser auch die Verpflichtung, den héchsten Naturgewalten 
und vor allem dem Himmel, zu opfern. Er ist der Hohepriester fiir sein 
Volk. Auf dieser religidsen Pflicht beruht sein Herrscheramt. Der Kaiser 
allein besitzt das Recht, die hohen Opfer im Namen seines Volkes dar- 
zubringen. Die fiir ihn reservierten Kulthandlungen bringen seine Ver- 
mittlerrolle zwischen Himmel und Menschen zum Ausdruck. 

Der Kaiser amtiert in der Rolle eines Hohenpriesters in allen An- 
gelegenheiten, die das ganze Reich betreffen, wihrend die Lehnsfirsten 
und Staatsbeamten bestimmte religidse Handlungen fiir ihr Landes- 
gebiet und ihren Amtsbezirk zu vollziehen haben. Dem Hohen Himmel, 
der die gesamte Menschheit beherrscht, aber kann einzig und allein der 
Kaiser die vorgeschriebenen Opfer darbringen. 
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Da der Himmel aber zugleich der Ahnherr des Kaisers ist, so verehrt 
er in ihm nicht nur die oberste Naturgottheit, sondern gleichzeitig auch 
den ltesten Ahn seiner Dynastie. Der Ahnenkult, der fiir den Mann des 
Volkes eine Privatsache ist, wird also fiir den Kaiser eine religidse Hand- 
lung fir Volk und Reich. Er opfert den kaiserlichen Ahnen gleichzeitig 
mit dem hohen Himmelsopfer, als Staatshandlung und Familiensache. 

Da der Kaiser direct unter dem héchsten Himmel steht, so ist er 
andrerseits erhaben tiber andre Gewalten und Herr aller niederen Gott- 
heiten und Geister. Dieser Gedanke einer vom Kaiser ausgetibten gétt- 
lichen Macht ist dann im spateren Staatskult consequent ausgestaltet 
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In der alten Religion war die Verehrung der Naturkrafte verbunden 
mit dem Geisterglauben. Dadurch gewannen die in der Natur wir- 
kenden Machte zugleich die Bedeutung von Geistern. Das ganze Reich 
der Natur erschien in allen Teilen beseelt von zahllosen Geisterkraften. 
Der Universismus fand seine Erganzung im Animismus. : 

Wie die Chinesen drei Hauptpotenzen (san-ts‘ai) im Weltall an- 
nahmen, Himmel, Erde und Menschheit, so entsprechen diesen Spharen 
auch besondere Kategorien von Geistern, die sie erfiillen. Als’ solche 
werden im Chou-li genannt: Himmlische Geister (shen), Irdische Geister 
(ch) und Menschliche Geister (kuei). 

Ebenso wie von der Vorstellung der Naturkrafte erhalten wir aus der 
alten Litteratur auch vom Wesen und Wirken der Geister kein deut- 
liches Bild. Die Ceremonialwerke, Chou-li und Li-ki, geben zahlreiche 
Einzelheiten tiber die Verehrung der Geister im Kultus, enthalten aber 
kaum etwas tiber ihre Auffassung im Glauben des Volkes. Die Defi- 
nitionen sind sehr allgemeine und unbefriedigende **. 

Statt der erwaihnten Dreiteilung tritt uns das Reich der Geister meist 
in zwei als Gegensiitze gegeniibergestellten Formen entgegen, die der 
allgemeinen dualistischen Anschauung entsprechen, als Shen und 
Kuei. Sie vertreten die Urprincipien Yang und Yin, die minnliche, 
lichte und die weibliche, dunkle Seite des Weltalls, die himmlische und 
die irdische Sphire. Sie werden, ebenso wie Yin-Yang, Himmel-Erde, zu- 
sammengenannt als Gegensatze oder als Gesamtbegriff. Kuei-Shen heifit 
die ,,Geisterwelt*. 

Die Gegeniiberstellung von Shen und Kuei bedeutet zunichst nur 
ihre ZugehGrigkeit zur Sphire des Yang und Yin, nicht eine Unterschei- 
dung von guten und bésen Geistern, Géttern und Dimonen. 
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Da der Mensch in sich die Urprincipien Yang und Yin vereinigt, also 
dem himmlischen und dem irdischen Reiche angehGrt, so besitzt er auch 
die beiden Geisterkrafte Shen und Kuei. Hiervon wird ausfihrlich zu 
reden sein bei der Seelenlehre, die die Grundlage des Ahnenkultes bildet. 

Shen wird als der allgemeinste Ausdruck fiir die zahllosen Geister des 
Weltalls angewandt (po-shen, ch‘iin-shen). Damit wird alles Ubernatiir- 
liche und Wunderbare bezeichnet**. . 

Nirgends werden die Geister als erschaffen von einer héchsten Macht, 
dem Himmel oder Shang-ti, erwaihnt, sowenig wie die Menschheit. Sie 
sind vorhanden und erfiillen das Weltall. Der Himmel selbst ist ge- 
wissermafien der oberste Geist, der héchste Shen, neben dem die 
andren Naturkrifte als Geister niederer Ordnung stehen. 

Wie der Kaiser auf Erden das Haupt eines mannigfach abgestuften 
und gegliederten Beamtenstaates ist, so steht auch der Himmel an der 
Spitze einer vielfiltigen Geisterwelt. Einmal erscheint der Apparat der 

-Regierung im chinesischen Reiche als ein Reflex der Weltordnung im 
Universum, andrerseits aber wird auch das Geisterreich in einer dem- 
Staatsorganismus analogen Verfassung vorgestellt. 

Als Vertreter des Himmels ist der chinesische Kaiser auch der Herr 
aller Geister. Die Geister selbst spielen aber auch eine gewisse Ver- 
mittlerrolle zwischen der Menschheit und den hohen Naturgewalten. 
Sie werden als intelligent vorgestellt und besitzen eine besondere Geister- 
kraft (ling) 4. 

Die Geister sind allgegenwartig?> und haben keine kérperliche Ge- 
stalt?®. Sie stellen eine iiber das menschliche Maf} hinausgehende Form 
vollkommenerer Existenz dar. 

Confucius hat keineswegs die Existenz der Geister geleugnet. Er 
opferte ihnen selbst’. Auch Lao-tse spricht von ihnen?%, Da aber Con- 
fucius alle Themata des Glaubens und des Ubernatiirlichen geflissent- 
lich vermied*, so sind religidse Fragen in der ganz auf seiner Person 
und seinen Ausspriichen -beruhenden klassischen Litteratur im Dunkel 
geblieben. Die vorwiegend philosophische Richtung der Schriften des 
Lao-tse und seiner Nachfolger schlof eine Behandlung des religidsen 
Stoffes gleichfalls aus. 

Der Geisterglaube mufi als uralt vorausgesetzt und als ein Element 
der religidsen Anschauungen des chinesischen Volkes angesehen werden. 
Es ist dabei gar nicht nétig, ein Hineinragen einer alteren Stufe von 
Schamanentum in die chinesische Religion anzunehmen, denn der Geister- 
glaube ist aus den universistischen Grundanschauungen selbst erklarbar. 
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Bei dem Mangel fester Uberlieferung aber ist das Sondern der uralten 
Vorstellungen von spiterer Ausgestaltung und fremder Beeinflussung 
gerade hierin sehr schwer. Besonders in Bezug auf den Geisterglauben 
besteht die Gefahr, da leicht jiingere Vorstellungsformen riickwiarts 
auf die Alteste Zeit tibertragen werden. Aus einer Periode spiterer Ent- 
artung, in der die Welt der Geister namentlich im taoistischen Aber- 
glauben eine besondere Gestalt erhielt, darf niemals das diirftige Bild 
ergiinzt werden, das wir von ihr aus den Altesten Quellen erhalten. 

Das auffallende Zuricktreten aller auf den Geisterglauben beziiglichen 
Fragen in der alten Litteratur hat seinen Grund darin, daf} jener mehr 
die Vorstellungen des Volkes beschiftigte, die in den officiellen Werken 
keine Beriicksichtigung fanden. 


* * 
* 


Wir haben nun im Einzelnen zu betrachten, welche Krifte oder Geister 
im altesten China Verehrung fanden. Das Reich der Geister sehen wir 
getrennt in Himmelsgeister (T“ien-shen oder Shang-shen), Erdgeister (Ti- 
shen oder Hsia-shen) und Menschengeister (Jén-shen). 

Der Himmel selbst erscheint als die oberste Figur im gesamten 
Geisterreiche, als der mit héchster Machtfiille ausgestattete Weltgeist. 

Neben dem Héchsten Himmel wurden als himmlische Naturgewalten 
die Gestirne verehrt: Sonne (Ji), Mond (Yiieh) und Sterne, Planeten 
(hsing) und feste Sternbilder (ch‘én). Diese werden als die Szu-lei be- 
zeichnet. 

Das Verhiltnis, in dem der Himmel zu diesen Himmelsk6rpern steht, 
ist nicht bezeichnet. Es handelt sich dabei lediglich um Sonne, Mond 
u. s.w. als Gestirne, nicht um einen Sonnengott oder Mondgott. 

Die fiinf Planeten (wu-hsing) entsprechen den fiinf Elementen, von 
denen sie ihre Namen erhalten haben, und ebenso den Himmelsrich- 
tungen und bestimmten atmosphirischen Erscheinungen *°. Mit Sonne 
und Mond zusammen bilden die fiinf Planeten die sieben Regenten (ch4- 
chéng). 

Als Fixsterngruppen werden zwélf hervorgehoben, die den Stationen 
des Tierkreises entsprechen. Die Namen dieser Bilder (shih-er-ch‘én) 
bilden die cyclischen Zeichen. 

Sonnen- und Mond-Finsternisse wurden als das Verschlingen der 
Himmelskérper durch einen Drachen angesehen. Dies wird auch in der 
Bezeichnung Ji-shih oder Yieh-shih ausgedriickt. Der naive Volksglaube 
wollte den bedrohten Gestirnen zu Hilfe kommen, indem er das Un- 
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getiim durch Trommelschlagen verscheuchte. Auch das periodische Ab- 
nehmen des Mondes wurde als ein langsames Verschlungenwerden und 
Freigeben aufgefafit. 

Alle aufiergew6hnlichen Phinomene der Natur galten als Omina, die 
den Menschen zur Warnung dienen sollten und besonders Verfehlungen 
der kaiserlichen Regierung anzeigten. Daher beobachtete man sie mit 
grofster Aufmerksamkeit. 

Als Krafte wurden auch die atmosphirischen Einfliisse, die Nutzen 
oder Schaden brachten, verehrt. Man unterschied deren acht, die pa- 
cha, niémlich Wind, Donner, Regen, Hagel, Frost, Reif, Wolken und In- 
sectenschwarme. 

Der Glaube an himmlische Geister hat zu einem besonderen Gestirn- 
dienst gefiihrt, der eine weitere Ausgestaltung erfuhr und namentlich im 
Taoismus eine wichtige Rolle spielte. 

Die Chinesen hatten nicht die Vorstellung von der Erde als Himmels- 
kérper. Die Erde bildete einen Gegensatz zum Himmel und hatte eine 
von seiner getrennte Sphire. Die bewohnte Erde war ihnen gleich- 
bedeutend mit dem chinesischen Reiche (Ten-hsia), worunter sie alles 
Land verstanden, das sich unter dem Himmel befand. 

Die Erde in ihrer Gesamtheit hatte in der religidsen Verehrung den 
Namen Hou-t‘u. In dieser Bezeichnung lag zunachst wohl nicht der Aus- 
druck des Weiblichen. Wenn sich auch im I-king Himmel und Erde 
(Ch‘ien-K‘un), wie Yang und Yin als mannlich und weiblich gegeniiber- 
stehen, so erscheint doch die Erde niemals als eine Gottin. 

Die Erdgottheit wird vielmehr im Li-ki identificiert mit Kung Kung, 
dem Sohne des mythischen Shen-nung. Hierin ist freilich schon eine 
Vermischung verschiedener Vorstellungen zu sehen, die zugleich einen 
Beweis giebt, dafi eine Mythenbildung vereinzelt doch schon in Altester 
Zeit vorkam. 

Die Erde wurde ferner auch in ihren einzelnen Teilen verehrt. Berge, 
Fliisse, Quellen, Walder wurden als von Geistern beseelt betrachtet. 

Kaiser Shun opferte aufser dem Shang-ti auch den ,.Sechs Verehrungs- 
wurdigen“ (liu-tsung, ein unsicherer Begriff, der verschieden erklart wird, 
als eine Combination himmlischer und irdischer Krifte), ferner den 
Bergen und Fliissen (shan-chu‘an) und den simtlichen Geistern (Ch‘iin- 
shen)*. Er besuchte die vier Hauptberge (szu-yiieh) seines Reiches**. 

Die Kaiser opferten auf ihren Inspectionsreisen stets den grofsen 
Bergen (kao-yiieh), und dies war, ebenso wie das Himmelsopfer, ein 
kaiserliches Privileg, das den andren Landesfirsten nicht zustand **. 
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Im Reiche wurden vier Hauptberge und vier Grenzberge als heilig be- 
trachtet. Ihre Zahl wurde dann zu fiinf vermehrt, so dafi es zweimal 
fiinf Bergheiligtiimer in den verschiedenen Provinzen gab, die Wu-yiieh 
und die Wu-chén **. 

Unter den Fliissen des alten Reichsgebietes fanden vier Hauptstr6me 
(szu-tu) vorzugsweise Verehrung, nimlich Huang-ho, Yang-tse, Huai 
und Chi. Bei Diirre oder Uberschwemmung und bei Epidemien wurde 
den Bergen und Fliissen ein Collectivopfer gebracht. 

Als Geister rechnete man auch die fiinf Elemente (wu-hsing), sowie 
die Weltgegenden oder Himmelsrichtungen, deren man erst vier (szu- 
fang), dann fiinf (wu-fang) unterschied. 

Neben diesen allgemeinen Erdgeistern gab es dann locale Gottheiten. 
Dies waren in erster Linie die Schutzgeister (wang) der einzelnen Reiche 
und Fiirstentiimer, jedes Landstriches und Ortes. Sie sind zugleich die 
Gottheiten der Ernte, die Beschiitzer der Felder und Saaten (shé-chi). 

Diese Bodengétter heifsen auch Hou-chi. Dies war der Name des 
Ackerbauministers unter Kaiser Shun, der zugleich als Ahnherr der Dy- 
nastie Chou galt*®. Durch Chou-kung mag diese mythische Persénlich- 
keit zum Ahnherrn des neuen Herrscherhauses und zum Bodenschutz- 
gott seines Territoriums gewahlt worden-sein. 

In solchen Identificationen von Gottheiten mit Gestalten der mythi- 
schen Vergangenheit, die sicherlich erst einer spateren Stufe der religi- 
dsen Vorstellungen angehéren und ihre Entstehung dem Ahnendienste 
verdanken, liegt der Ursprung des Heroen-Kultes, dessen Wurzel in 
einer Erweiterung der Verehrung von Verstorbenen, die historische Be- 
rihmtheit erlangt hatten, tiber den engeren Rahmen des Familienkultes 
auf die Gesamtheit des Volkes zu sehen ist. 

Es handelt sich dabei einmal um eine Vermenschlichung von Gott- 
heiten, die dem eigentlichen Charakter der chinesischen Religion fern- 
lag, andrerseits um eine Vergétterung von Menschen. Letztere — der 
eigentliche Heroen-Kult — ist erst in nach-confucianischer Zeit ausge- 
bildet worden, und Confucius, der grofse Heilige, ist selbst die Haupt- 
phase dieser neuen Entwicklung religidser Anschauungen geworden. 

Schutzgeister des hauslichen Lebens, ahnlich den rémischen 
Laren und Penaten, erscheinen auch im alten Glauben Chinas. Als 
solche werden erwihnt die Geister der Wege (hsing-shen), des dufseren 
und des inneren Haustores (hu-shen und mén-shen), des Herdes (tsao- 
shen), des Hausinneren (chung-liu-shen) oder des Schlafgemaches (ao- 
shen). Dieser Fiinfzahl wurden bestimmte Opfer gebracht®*. Es werden 
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ferner siebenfache Opler erwahnt an den Verwalter des Schicksals (sze- 
ming), das Hausinnere (chung-liu), die Stadttore (kuo-mén), Reichs- 
strafien (kuo-hsing), obdachlose Geister (t‘ai-li), die Haustiir (hu) und 
den Herd (tsao) *’. Man opferte auch den vier Jahreszeiten (shih), Kalte 
und Hitze (han-shu), Uberschwemmung und Diirre (shui-han) **. Es gab 
auch einen besonderen Schutzgeist der Ehe (Kao-mei) *?. 

Die Zahl der bestimmten Geister, die in alter Zeit Verehrung fanden, 
war also eine auffallend geringe, verglichen mit dem ungeheuren und 
phantastischen Pantheon, das die Volksreligion in spiterer Zeit ent- 
wickelte. Es kann freilich angenommen werden, dafi noch manche Gott- 
heit von Altester Zeit her beim Volke einen Kult hatte, ohne dai die 
Litteraturwerke dariiber eine Aufzeichnung enthalten. Namentlich das 
System der Schutzgeister und Genien hat spiter im Volksglauben wei- 
teste Ausgestaltung erfahren. 

Als schadlichen Dimon nennen die Lieder des Shi-king den Geist der 
Dire, Han-po*®. Im Lun-yii wird erwihnt, dafi die bésen Damonen 
durch eine besondere Ceremonie (No) vertrieben wurden*!. Auch im 
Chou-li werden schadenanrichtende Geister genannt, die, ebenso wie 
schadliche Tiere, durch Beschwérung bekaimpft wurden. 

* * 
* 

Wenn die Natur beseelt erscheint von Geistern, so sind dies nun aber 
nicht nur Personificationen der verschiedenen Naturkrifte und der Er- 
scheinungen in der himmlischen und irdischen Sphare, sondern auch 
Geister aus der Menschheit, nimlich die Seelen der Verstorbenen. 

So bestand in China von Urzeit an neben der Verehrung der Natur- 
gottheiten als eine zweite Form der religidsen Anschauungen ein Toten- 
Kult, in dem die lebenden Menschen ihre Ahnen als Geister (Manen) 
betrachteten. 

Der Ursprung dieses Ahnendienstes liegt fiir uns im Dunkel. Die 
alten Litteraturwerke geben dariiber keinen sicheren Aufschlui. De Groot 
versucht seine Erklarung aus dem allgemeinen ,,Animismus*. Um nicht 
mit unsicheren Hypothesen auf einem dunklen Gebiet zu operieren, wird 
es geniigen, wenn wir die Naturverehrung und den Ahnendienst 
als zwei Formen des religidsen Lebens auffassen, die schon im iltesten 
China nebeneinander bestanden. Sie stehen auf dem gemeinsamen 
Boden des Geisterglaubens, so dafi die Vorstellungen beider Kulte viel- 
fach ineinander greifen. 

Wahrend die Naturverehrung aus der Beobachtung der Vorginge an 
Himmel und Erde, die dem Menschen als selbstindige Potenzen des 
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Universums gegentiberstanden, hergeleitet wurde, erwuchs der Ahnen- 
dienst innerhalb der Sphiire der Menschenwelt selbst, und zwar aus der 
Structur der Familie. 

Das Band der Familie umschlof} nicht nur die lebenden Mitglieder 
einer socialen Einheit, auch die Toten blieben ihre Angehérigen. Somit 
ist der Ahnendienst nur eine Ausdehnung der patriarchalischen Gewalt 
tiber den Tod hinaus. Die Pietiét der Nachkommen gegen Eltern und 
Vorfahren blieb auch nach deren physischem Tode wirksam. 

Aus dem engen Zusammenwachsen der Ahnenverehrung mit der 
Familienorganisation ergab sich ein besonderer Kult, der mehr auf einem 
ethischen Pflichtverhaltnis als auf religidsem Glauben beruhte. Der 
Bau der Familie wurde das Vorbild fiir die Form des Staates in China. 
Der Familiengedanke bildete in bestimmender Weise die Grund- 
lage aller socialen Anschauungen. Die gleiche sociale Ordnung besteht 
aber auch im Reiche der Toten fort. Daher bleiben die Forderungen 
der Pietat (hsiao), wie sie zwischen Vater und Kindern bestanden, auch 
giiltig fiir ein festes Verhaltnis zwischen Vorfahren und Nachkommen. 

Die verstorbenen Ahnen nehmen Teil an den Geschicken ihrer Familie 
und haben Einflufs auf das Leben ihrer Nachkommen. Ein solcher kann 
giinstiger oder schidigender Art sein. Das Wohlergehen der Lebenden 
hangt vom Schutze der Toten ab. Daher sucht man sich ihres Wohl- 
wollens durch Pflege des Andenkens und Darbringung von Opfergaben 
zu versichern. 

Umgekehrt haben die Verstorbenen dieselben Bediirfnisse wie zu Leb- 
zeiten. Sie brauchen Nahrung, Kleidung, Gerat und sind auf die Fir- 
sorge ihrer FamilienangehGrigen angewiesen. So bildete sich eine gegen- 
seitige Schutzgemeinschaft zwischen Lebenden und Toten. 

Die Fortfiihrung des Ahnendienstes ist bedingt durch: die Erlangung 
von Nachkommen. Sie ist eine Verpflichtung des Lebenden und liegt 
im Interesse des Toten. Daher ist eheliches Leben fiir den Chinesen 
eine selbstverstandliche Forderung. Er mufs Séhne zeugen aus Pietat 
gegen die Ahnen, damit deren Kult nicht abgebrochen wird, und fiir 
sich selbst, denn er wird nach seinem Tode selbst ein Ahn, der auf die 
Pflege der Familie angewiesen ist. 

Wer also kinderlos stirbt, entzieht seinen Vorfahren und sich selbst den 
Genufi der Ahnenopfer. Wer keine Séhne zeugt, begeht die gréfite Pie- 
tatlosigkeit, die denkbar ist +”. 

Wiahrend die Verehrung des Himmels und der -obersten Naturkrifte 
eine Angelegenheit der Staatsregierung war und nur vom Kaiser oder 
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seinen stellvertretenden Beamten ausgetibt werden konnte, war der 
Ahnenkult eine Familiensache. Somit ist die Ahnenverehrung die eigent- 
liche Religion des Volkes. 

Der Ahnendienst wird vollzogen vom Familienoberhaupt als eine in- 
terne und unmittelbare Kulthandlung der kleinsten socialen’Kinheit. Der 
Familienvater ist fiir den Kreis seiner Angehérigen der Priester im 
Dienste der verstorbenen Vorfahren. In der Person des Kaisers fliefien 
beide Gebiete zusammen. Fiir ihn bedeutet die Verehrung des Himmels, 
dem er alleinberechtigt die Opfer darbringen mufi, eine religiése Hand- 
lung der allgemeinen Naturverehrung, die er als Vertreter der ganzen 
Menschheit vollzieht, zugleich aber einen Act seines persénlichen Ahnen- 
dienstes, mit dem er seinen héchsten himmlischen Vorfahren verehrt. 

Die Riten sind beim Totenkult im allgemeinen die gleichen wie bei 
der Verehrung der Naturkrifte. Der Geisterglaube der Naturreligion und 
der Ahnendienst greifen yielfach ineinander, so daf3 sich im praktischen 
Leben die Grenzlinie zwischen beiden oft verwischt. 

Die Zahl der Totengeister ist natiirlich unbeschrankt. Sie werden, im 
Gegensatz zu den Objecten der Naturreligion, ganz menschlich vorge- 
stellt. Die Anschauungen von ihren Bediirfnissen sind ganz naive. Dies 
driickt sich auch in den Formen ihres Kults deutlich aus. 

Die Manen werden einmal als hilflos angesehen. Sie sind abhingig 
von den ihnen dargebrachten Opfergaben, damit sie nicht hungern und 
frieren. Daher miissen sie von ihren Nachkommen alles erhalten, was 
sie im Leben gewohnt waren und auch in ihrer Totenexistenz brauchen. 
Auf der andern Seite aber besitzen die Verstorbenen eine starke Geister- 
macht, mit der sie ihren FamilienangehGrigen nutzen oder schaden 
k6nnen. 

Die Toten leben fort in der gleichen Eigenschaft, die sie friiher im 
Rahmen der Familie und des Staates einnahmen. Daher kann der Kaiser 
nachtraglich noch Titel und Ehrungen post mortem verleihen. 

Die Geister kinderlos Verstorbener, die keine Pflege directer Nach- 
kommen erhalten, werden in der Not, die sie leiden miissen, boshaft 
und suchen sich an den Lebenden zu rachen. Solche Verwaiste oder 
Hungrige Gespenster (ku-kuei, é-kuei) mtissen ebenfalls durch Opfer 
beschwichtigt werden, und hierfiir sorgt der Kaiser und seine Regierung. 
Opfer fiir die Seelen minderjahriger oder ohne Nachkommen Gestor- ° 
bener (Li) erwahnt schon das Li-ki*’. 

Der allgemeine Geisterglaube, der bei den Chinesen uralt ist, 
hat aber auch zu einer Verehrung und Beschwérung von Geistern ge- 
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fiihrt, die nicht im Kreise des Ahnenkultes standen. Aus der Furcht vor 
bésen Einfliissen und aus dem Wunsche, sich das Wohlwollen iiber- 
irdischer Gewalten, guter wie bdéser, zu sichern, entstanden die viel- 
gestaltigen Vorstellungen des niederen Volksglaubens, von denen 
wir fiir die dlteste Zeit kaum etwas wissen. 

In der spiiteren Entwicklung hat sich dieses Gebiet der niederen Re- 
ligiositit vielfach mit den Formen des Staatskultes und des reinen 
Ahnendienstes verbunden. In den aberglaubischen Erscheinungen, die 
namentlich auf dem Boden des religiésen Taoismus grofien Einfluf ge- 
wannen, treten uns dann oft Anschauungen entgegen, die uralt sein 
mégen, von denen wir aber aus fritherer Periode keine nihere Kenntnis 
besitzen. Ein weitverzweigter Aberglaube wird neben den reinen Formen 
der Naturreligion und Ahnenverehrung immer bestanden haben, fiir den 
uns nur die Uberlieferung fehlt. 

* * 
* 

Der Ahnendienst setzt den Glauben an eine Fortexistenz nach dem 
Tode voraus. Einen solchen hatten die alten Chinesen, ohne dafi sie 
feste Vorstellungen tiber die Form dieses Weiterlebens der Verstorbenen 
ausgebildet hatten. Man kannte keinen besondern Ort als Totenreich. 
Wenn ein Lied davon spricht, dafi die Manen des Wén-wang sich dem 
Shang-ti zur Seite befanden**, so ist das eine ganz allgemeine Angabe. 

Auch von einer Belohnung oder Bestrafung der Toten in einem Jen- 
seits fiir Taten, die sie im Diesseits begangen, ist in der alten Litteratur 
nirgends die Rede. Die ausgleichende Gerechtigkeit, die im Naturverlaufe 
wie im Lebensschicksal waltet, bezieht sich nur auf die gegebene Welt. 
Alle Vorstellungen eines Paradieses oder einer Hélle hat erst der 
Buddhismus gebracht. 

Nach der universistischen Grundanschauung ist der Mensch ein Pro- 
duct von Himmel und Erde, aus Yang und Yin. Die Erde hat ihm den 
materiellen Kérper, der Himmel die immaterielle Seele gegeben, Der 
Zusammentritt der beiden Urkrafte im Menschen bedeutet die Eni- 
stehung seines Lebens, beim Tode findet eine Trennung derselben statt. 
Dann kehrt der Kérper zur Erde zuriick, die Seele aber wird frei und 
ist an keinen Ort und keine Erscheinungsform mehr gebunden, 

Dieses einfache Schema hat sich aber in der chinesischen Vorstellung 
wesentlich compliciert dadurch, dafs man die Seele ihrerseits als ein zu- 
sammengesetztes Gebilde ansah. Daraus hat sich eine subtile und viel- 
fach widerspriichliche Seelenlehre entwickelt. 
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Nach dieser hat der Mensch zwei Seelen, eine vom himmlischen Yang 
stammende ginzlich immaterielle Seele (hun) und eine vom irdischen 
Yin stammende an die Kérpersubstanz gebundene Seele (po). Die ver- 
nunftige Seele denkt, wihrend die leibliche Seele den K6rper regiert. 

Das Leben eines Wesens beruht auf der Verbindung dieser beiden 
Seelen in einer Erscheinungsform. Das Leben wird erhalten, solange 
diese Seelen zusammenhalten. Mit dem Tode trennen sich die Seelen 
und gehen verschiedene Wege. Dann steigt die Hun zum Himmel 
empor, von dem sie herriihrt, die Po sinkt zur Erde herab. Die erstere 
wird frei, die letztere bleibt bei dem toten Kérper**. 

Es bedeutet also Po die an den Kérper gekettete Seele, die anima, 
Hun die von der zeitlichen Erscheinung freie Seele, den animus. Sie 
haben die Kraft der Geister und es entspricht Hun dem Shen und dem 
Yang, Po dem Kuei und dem Yin*>. 

Es lebt also nach chinesischer Auffassung nach dem Tode nicht die 
ganze Seele des Menschen fort, ein Teil bleibt zuriick beim toten K6rper, 
und nur der andre Teil, die im lebenden Menschen enthaltene himm- 
lische Seele behalt unabhangige Existenz. Vor dem Eindringen des Bud- 
dhismus glaubte man nicht an ein Wiederzusammentreten der mit dem 
Tode getrennten Seelen zu neuer Erscheinungsform. Mit jeder Geburt 
entstehen vielmehr aus Yang und Yin neue Seelen fiir die Einzelwesen, 
die sie fiir die Dauer ihrer irdischen Existenz beleben. Eine Wieder- 
geburt in einem andren Kérper findet dann nicht statt. 

Vom Uberwiegen der einen oder andren Seelenform, also von dem 
Mafie des im Menschen vorhandenen Shen und Yang, oder Kuei und 
Yin, hangt der Charakter des Menschen ab. Wer schon bei Lebzeiten 
durch seine himmlische Seele ganz die irdische unterdriickt, der wird 
selbst ein Geist (Shen) mit iibermenschlicher Kraft. 

Die Seele des Toten, die im Ahnendienste verehrt wird, ist also die 
Hun, gehért zu den Shen und entspricht der himmlischen Kraft des 
Yang. Die andre Seele, Po, gehért zu den Kuei und dem dunklen Reiche 
des irdischen Yin. Die Letztere wird daher nicht im Kult verehrt, wohl 
aber gescheut und gefiirchtet, wie auch die zahllosen Geister aus dem 
Reiche der Kuei, die alle Gegenstinde der Natur beseelen, denn sie 
kénnen gelegentlich schadliche Einfliisse ausiiben. 

Es war die allgemeine Annahme, daf} die Seelen der Verstorbenen ° 
Anteil nahmen am Leben ihrer Nachkommen. Confucius hat iiber diesen 
-Punkt allerdings eine ausweichende Antwort gegeben*®. Im Ahnenkult 


aber wurden ihnen alle Familienereignisse mitgeteilt. Man stellte sich 
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die Toten beim Opfer als gegenwartig vor. Die Ahnenhalle war ihr 
Aufenthaltsort, die Ahnentafel der Sitz ihrer Seele. So entstand auch der 
Glaube, daf} die Toten zeitweilig an die Stitte ihres Erdenlebens zuriick- 
kehren kénnen. 

Bei einem Todesfalle suchte man zunichst die entwichene Seale zur 
Riickkehr in den Kérper aufzufordern durch eine bestimmte Ceremonie, 
das ,,Zuriickwinken der Seele“ (chao-hun)**. 

Der Ahnenkult war entstanden durch eine Erweiterung des Pietits- 
verhiltnisses in°der Familie, nach dem Grundsatze, dafs man den Toten 
dienen miisse wie den Lebenden. Die Nachkommen miissen fir den 
rechten Dienst ihrer Vorfahren sorgen, sie pflegen und verehren. Dafir 
sollen dann die Verstorbenen die Uberlebenden schiitzen. Wahrend in der 
Naturreligion durchweg der Gedanke von der Abhangigkeit des Menschen 
von den Kriaften des Universums zum Ausdruck kommt, herrscht im 
Ahnendienst ein Gegenseitigkeitsverhaltnis. 

Im Familienverbande ist jeder Chinese verpflichtet zur Erhaltung der 
geraden Linie des Stammbaumes. Die Pietét gegen die Ahnen fordert 
von ihm die Erzeugung von Nachkommen, die den Totenkult versehen 
kénnen. Hierzu aber waren nur die Séhne imstande, die Téchter waren 
also fiir die Familienidee wertlos. Die Ausiibung des Ahnendienstes 
konnte nur durch einen directen Nachkommen mit gleichem Familien- 
namen erfolgen. Bei fehlenden eigenen Sdhnen mufte daher ein Steil- 
vertreter adoptiert werden, der die religiése Pflicht wahrnahm. Fir 
solche religidse Adoption kam auch nur ein Angehdériger des gleichen 
Familienclans im richtigen Verwandtschaftsverhaltnis in Frage. 

Der Ahnenkult baute sich ganz auf der Familienidee auf und hat selbst 
auf das Tiefste auf die Organisation und das Leben der Familie eingewirkt. 

Der Himmel und die Ahnen sind die beiden héchsten Ausdrucks- 
formen der alten chinesischen Religion **. Ihre beiden Elemente bilden 
die Verehrung der Naturkrafte, die in dem feierlichen Opfer des Kaisers. 
an den Héchsten Himmel (Shang-ti) gipfelte, und der Ahnendienst, den 
alle Menschen fiir ihre verstorbenen Vorfahren ausiibten. Diese beiden 
Formen sind in einem officiellen Staatskult und einem privaten Hauskult. 
auseinander getreten. So kann man den Naturdienst und das Himmels- 
_ opfer als die Religion des Staates und der herrschenden Klasse, des 
Kaisers und seiner Beamten bezeichnen, den Ahnenkult dagegen als die 
allgemeine Volksreligion. Nach der Breite hat daher im religiésen Leben 
der Chinesen der Ahnendienst die gréfite Bedeutung, wihrend das Him- 
melsopfer des Kaisers dessen Héhepunkt darstellt. 
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Kapitel HI 
DIE FORMEN DES KULTES 


Aus der alten Litteratur erfahren wir mehr yom Kultus als vom Glauben 
der chinesischen Religion. Was uns davon im Shi-king und Shu-king 
iiberliefert ist, bezieht sich wiederum in der Hauptsache nur auf die am 
Kaiserhofe tiblichen und von der Staatsregierung gepflogenen Briuche. 
Demgegeniiber héren wir kaum etwas von den Verhiltnissen in den Feudal- 
staaten. Die Hauptquellen bilden die Ceremonialwerke. Von diesenwar das 
Chou-li ein Staatshandbuch, wahrend im Li-ki auch die Brauche des nie- 
deren Volkes geschildert werden, namentlich beztiglich des Ahnendienstes. 

Fir die officiellen Religionsformen ist ihr Geltungsbereich zumeist 
fast ausschlieSlich auf die Sphare des Kaisers und seiner Beamten be- 
schrankt. Es bleibt auch zeitlich ungewifi, wie lange diese Staatscere- 
monien in ihrem vollen Umfange bestanden haben mégen. Bei demstarken 
Verfall der Centralgewalt mégen manche Brauche von altheiliger Bedeu- 
tung schon in der spiteren Chou-Zeit aufier Ubung gekommen sein. 

Wiahrend uns von dem dogmatischen Inhalte der altchinesischen Re- 
ligion nur die allergemeinsten Umrisse deutlich werden, erfahren wir 
iiber ihre Kultformen die genausten Einzelheiten. Die chinesische Frém- 
migkeit fand ihren eigentlichsten Ausdruck nicht im Glauben als solchem, 
sondern in der Befolgung ritueller Vorschriften. Die Meinungen der 
Menschen treten ganz zuriick gegen die an sie gestellte Forderung der 
Pflichterfiillung. Es ist eine Charakteristik des chinesischen Lebens 
iiberhaupt, dafi ‘die aufsere Formel das innere Wesen an Bedeutung 
iibertrifft. Daher mufite auch in der Religion das Ceremoniell die her- 
vorragendste Rolle spielen. 

Die allgemeinen Moralgrundsatze, wie sie das sociale Leben der Chi- 
nesen in Familie und Staat beherrschten, entbehrten zwar einer directen 
religidsen Basis, weil sie ganz aufgebaut waren auf den Forderungen 
der Pietit in der menschlichen Gesellschaft, nicht auf dem Verhiltnis 
zu einer gittlichen Macht. Diese Moral, fiir die dann die confucianische 
Lehre feste Formeln gegeben hat, ersetzte aber fiir das chinesische Volk 
die fehlende Glaubenslehre. 

So gab es im Wesentlichen auch keinen Religionsunterricht, sondern 
nur Vorschriften iiber die Ceremonien, keine Dogmatik, nur Ritual. Es 
wurde ein minutidses Ceremoniell ausgebildet, das sich mehr mit der 
auferen Form als dem inneren Wesen der Kulthandlungen beschiftigte, 


wie dies dem chinesischen Wesen entsprach. 
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Daher gab es auch keine Geheimlehren oder Mysterien, die doch das 
Wesen der Priesterreligionen bestimmen. Die Mystik des Taoismus, bei 
Lao-tse und seinen Nachfolgern, ist eine rein philosophische, keine 
religidse. 

Das Opfer und die dabei zu beobachtenden Riten bildeten einen 
Gegenstand der Erziehung. Die Beamten der kaiserlichen Regierung 
gaben darin dem Volke Anweisung. Das Li-ki war ein Handbuch zu 
rechtem Verhalten in allen Fallen. 

Der Kultus der alten Zeit zeichnete sich aus durch grofe Einfach- 
heit und hohe Wide. Man kannte in China keine orgiastischen Kulte 
wie in Vorderasien, keine lasciven Gottheiten wie in Indien, keine reli- 
gidse Prostitution wie im semitischen Baalsdienst, keinen Phalluskult, 
wie er sonst in den meisten primitiven Religionen zu finden ist. Es fehlte 
jede Verbindung des Sexuellen mit dem Religionswesen, wie etwa in den 
Fruchtbarkeitsmysterien der kleinasiatischen Kulte. Obscéne Darstel- 
lungen hat erst der spate Lamaismus gebracht, der aus Sivaitischen An- 
schauungen heraus den Gdtter-Coitus verherrlichte. 

Umgekehrt finden sich im alten China auch keine religidsen Keusch- 
heitsgebote. Sexuelle Dinge galten als amoralisch. Die Ehelosigkeit, die 
den Pflichten des Familienlebens und Ahnendienstes zuwider lief, konnte 
in China niemals ein Verdienst sein. Daher wurde die Forderung des 
Célibates auch das schwerste Hindernis fiir den Buddhismus bei seiner 
Verbreitung in China. 

Wir sahen schon, dafi der altchinesischen Religion aller Anthropo- 
morphismus fremd war. Man kannte keine Mythologie und keine 
Gotterbilder. Die Idolatrie kam erst mit dem Buddhismus nach China, 
der die von ihm vermittelte plastische Kunst auch den einheimischen 
Religionen mitteilte. 

Die Chinesen haben ihren Gottheiten, die ja urspriinglich Natur- 
gewalten waren, nicht durch Personification bestimmte Gestalt und 
menschliche Ziige beigelegt. Die Gottheit war in den Objecten der Na- 
tur lebendig und wurde gelegentlich auch durch solche, etwa einen Baum, 


reprasentiert. 
* * 


* 


Der Kultus bestand aus Gebet und Opfer. Sie gehdorten zu allen 
religidsen Handlungen. Die allgemeinen Kultformen zeigten im offi- 
ciellen Staatskulte und im privaten Ahnendienst den gleichen Charakter. 

Wihrend die Berechtigung zum Opfer eine beschrinkte war, bedingt 
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durch die Natur der Gottheit und den Rang des Opfernden, so war das 
Gebet frei. Jeder durfte in gleicher Weise beten und konnte sich dabei 
auch an den Himmel direct wenden, dessen Verehrung sonst dem Herr- 
scher vorbehalten war. 

Man betete ferner zu den einzelnen Naturgeistern und zu den eignen 
Ahnen. Man rief sie an im eignen Interesse oder zum allgemeinen 
Wohle. Der Kaiser erflehte fiir sein Volk gute Ernte und rechtzeitigen 
Regen oder die Abwendung von Ubel. Das Volk betete zum Himmel 
fiir den Kaiser, aber auch gegen den schlechten Herrscher *?. 

Dem Inhalte nach sind Bittgebete und Dankgebete zu unterscheiden. 
Bufigebete waren unbekannt. Denn der Chinese kannte nicht den semi- 
tischen Siindenbegriff, der ihn der Gottheit gegentiber schuldbeladen 
machte. Es gehérte zum allgemeinen Glauben, dafi der Mensch von 
Grund aus gut war, wie er dies als ein Teil der in sich selbst vollkom- 
menen Natur sein mufite. 

Der Gegenstand der Bitten war irdisches Wohlergehen, Erfolg einer 
Handlung, Gesundheit, langes Leben, reichliche Ernte, Erhaltung der 
Familienbande und der Kaiserherrschaft. Die Lieder des Shi-king zeigen 
den durchaus weltlichen Sinn der Gebete °°. 

Fir die Gebete Einzelner oder einer Gemeinschaft gab es feste For- 
meln. Im Chou-li werden zwei Gruppen yon je sechs Gebeten erwahnt 
mit besonderen Bezeichnungen. Es wurden bestimmte Muster angewandt 
bei der Divination, Geisterbeschwérung, Eidesleistung, Leichenbestattung. 

Bei feierlichen Anlassen amtierten als Leiter besondere Vorbeter (Ta- 
chu und Hsiao-chu). 

Der Betende hielt eine Tafel (pi) oder ein Scepter (kuei) in Handen, 
wie dies beim Erscheinen vor dem Kaiser tiblich war. Die Tafel, auf der 

_wohl auch das Gebet oder die Ansprache aufgezeichnet war, wurde vor 

den Mund gehalten, damit der Ateminicht den Herrscher oder die Gott- 
heit trife. Man dachte sich die Macht, an die sich die Bilte richtete, 
wie den irdischen Kaiser in der Rolle der Audienz-Erteilung. Der Be- 
tende wandte sich nach Norden, um der Gottheit, die wie der Herr- 
scher auf dem Throne sein Gesicht nach Siiden kehrte, gegeniiber- 
zustehen. 

Die alte Litteratur enthilt verschiedene bemerkenswerte Gebete, so 
das des Ch‘éng T'ang, der alle Schuld des Volkes auf seine Schultern 
nimmt ®1, das des Chou-kung, der sich selbst fiir seinen Bruder Wu- 
wang ber dessen Krankheit dem Himmel als Opfer anbietet*®?, das des 
Wu-wang, in dem er den Beistand des Himmels fiir seine Absicht, die 
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Shang-Dynastie zu stiirzen, vor Kriegsbeginn anfleht®**. Confucius lehnte 
die Fiirbitte eines Schiilers bei einer Krankheit als unn6tig ab *4. 


* * 
* 


Ihren héchsten Ausdruck fand die Religiositét der Chinesen im 
Opfer. Der Opferdienst ist daher ein sehr ausgedehnter und mannig- 
faltiger gewesen. Ihrer Art nach waren es Bittopfer und Dankopfer. Die 
einzelnen Arten bestimmter Opfer werden mit besonderen Namen be- 
zeichnet, die teilweise schwer erklirbar sind und auch in den einzelnen 
Quellen verschieden angewandt werden **. Im Li-ki finden sich die aus- 
fiihrlichen Beschreibungen der Opferhandlungen*®, 

Da kein besonderer Priesterstand ‘existierte, so gab es im alten China 
keinen Unterschied zwischen Laien und Priestern. Wihrend aber das 
Gebet frei war, waren die Opferhandlungen je nach der Kategorie der 
Gottheiten, denen sie galten, bestimmten Standen vorbehalten. 

Der Kultus des Staates wurde ausgeiibt vom Kaiser, den Lehnsfiirsten 
und den Reichsbeamten. Fiir die Verehrung des Himmels und der Na- 
turkrafte bedurfte das Volk der Vermittlung der oberen Klassen und der 
Staatsregierung. Die Unterthanen hatten daran keinen Anteil. Der breiten 
Masse blieb nur der Ahnenkult ihrer Familien als religidse Betatigung. 

Dem Kaiser allein vorbehalten waren die héchsten Opfer an den 
Shang-ti, an Himmel und Erde, die Bodengétter des Reiches und die 
beriihmten Berge und grofen Fliisse. Die Lehnsfiirsten opferten nur 
den Bodengéttern ihres Gebietes und dessen Bergen und Fliissen. Die 
Beamten vollzogen die Opfer an die fiinf Hausgeister. Sie alle und jeder- 
mann im Volke opferte den Ahnen*’. 

Vasallenfiirsten, die dem Shang-ti ein Opfer brachten, begingen da- 
mit eine Verletzung der Vorschriften und driickten damit die Usurpation 
kaiserlicher Rechte aus. Dies war ein Zeichen der Erhebung gegen die 
kaiserliche Gewalt. So handelte Ch‘éng T‘ang, als er die Hsia-Dynastie 
stirzte, indem er sich des kaiserlichen Ceremoniells beim Opfer eines 
schwarzen Ochsen an Himmel und Erde bediente®®. 

Beim Verfall der Kaisermacht mafiten sich die Lehnsfiirsten mehrfach 
kaiserliche Rechte an>*°. 

Es wird unterschieden, wem der Kaiser als Herrscher des Reiches 
und wem er fiir seine Einzelperson opferte. Fiir das Volk bringt er den 
Schutzgeistern des Reichsgebietes Opfer dar. Im allgemeinen Interesse 
opfert er auch den Geistern derer, die keine Nachkommen hatten (Li), 
den unmiindig Verstorbenen (Shang), also allen Seelen, die keinen pri- 
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yaten Totendienst haben, um zu verhindern, dali sie der Menschheit 
schaden. 

Die Staatsbeamten hatten den localen Schutzgeistern in ihrem Ver- 
waltungsbezirk zu opfern. Auch brachten sie fiir alle Geister (po-shen) 
Collectivopfer. 

Obgleich es keinen besonderen Priesterstand gab, hatten doch 
bestimmte Personen feste Functionen beim Opferwesen. So war der 
Kaiser yon zahlreichen Beamten umgeben, die ihm assistierten. Es 
mégen dies zum Teil feste Wiirden gewesen sein, zum Teil aber auch 
nur sacrale Ehrenaimter, die den Hofleuten pro tempore tbertragen 
wurden. 

Die rituellen Verrichtungen wurden geregelt durch die Vorbeter, den 
Ta-chu mit dem Hsiao-chu, die bei allen officiellen Opferhandlungen, 
auch bei Leichenbegingnissen beschaftigt waren. Ihre Tatigkeit ist im 
Chou-li im einzelnen angegeben. 

Die Oberleitung der Opferriten hatte der Ta-tsung-po, von dem sich 
der Kaiser im Behinderungsfall vertreten lief. Ihm lag auch die Sorge 
fiir alle andren Ceremonien am Kaiserhofe, bei Banketten, Jagden 
U. S. w., Ob. 

Das Chou-li zahlt alle an der Opferhandlung beteiligten Personen 
auf. Es gab dabei zahlreiche Amter und Einzelfunctionen, fiir Lieferung 
der Opfertiere, Fische, Pflanzen, Zubereiten der Speisen, Schlachten der 
Tiere, Vorbereitung des Platzes, Behandlung der Gerate, Anziinden des 
Feuers, Aufsicht und Absperrung. Alle officiell Beteiligten gehérten dem 
kaiserlichen Hofstaate an. Fiir die widrigen Arbeiten beim Opfer ver- 
wandte man verurteilte Verbrecher. 

In schlechten Jahren wurden die Opfer beschrinkt, um das Volk zur 
Sparsamkeit anzuhalten, vielleicht auch in der Absicht, die Geister zu 
strafen. 


* * 
* 


Die Opfer fanden nicht in besonderen Gebauden statt, sondern im 
Freien. Nur der Ahnenkult gehérte in das Haus. Die Geister der Natur 
verehrte man in ihrem Reiche, namentlich auf den Héhen. Die Altesten 
Herrscher beteten zum Himmel auf den heiligen Bergen. 

Man konnte die Opfer an die Kriafte der Natur iiberall verrichten. Es 
geniigte, wenn dazu der Boden gekehrt wurde. Spiter wurden Altare im 
Freien errichtet. So gab es fiir den Kult keine Tempel, nur Altire (t‘an). 
Dem Ahnendienste aber waren besondere Hallen gewidmet- 
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Die Opferstatte fiir den Himmel] war rund angelegt, diejenige fiir die 
Erde viereckig. Dem Himmel und der Sonne opferte man auf erhéhtem 
Platze, der Erde und dem Monde dagegen in einer Vertiefung. Man pafite 
das Opfer der Wesensart der zu yerehrenden Gottheit an. Dem ent- 
sprechend wurden die Opfergaben entweder verbrannt, vergraben oder 
ins Wasser versenkt. 

Die Altaire, an denen die Kaiser die officiellen Kulthandlungen voll- 
zogen, lagen aufierhalb der Residenz, in den Vorstidten. Daher heifien 
die héchsten Opfer an Himmel und Erde schon im Shu-king ,, Vorstadt- 
Opfer« (chiao-shé) °°. Bei den Reisen der Kaiser im Reiche wurden 
provisorische Opferplatze hergerichtet. 


* * 
* 


Genauste Vorschriften bestanden fiir die darzubringenden Opfer- 
gaben. Sie richteten sich im Naturdienste nach Art und Rang der Gott- 
heit, im Ahnenkult nach der socialen Stellung der Familie. 

Die Spenden waren hauptsachlich das Fleisch von Tieren, daneben 
auch Feldfriichte und menschliche Kunstproducte. Es gab von der 
ailtesten Zeit her blutige Opfer. Das Dargebrachte sollte den Geistern 
zur Nahrung dienen und ihnen das Nétige an Kleidung und Gerat liefern. 
Es wird also dem entsprochen haben, was das Volk fiir seinen eigenen 
Bedarf brauchte. Fleischkost war vorzugsweise nur auf dem Tisch der 
Wohlhabenden vorhanden. Daher schlachteten auch nur Firsten bei 
ihren Opfern grofie Haustiere, wahrend die andren Menschen kleinere 
Tiere oder Vegetabilien darbrachten. 

Op fertiere waren vor allem Ochse, Schaf und Schwein (san-shéng), 
neben diesen dann auch Pferd, Hund und Hahn (liu-shéng). Dies waren 
die sechs Haustiere. Andre Tiere, Wild und Fische, wurden in der Regel 
nicht zum Opfer verwandt, nur beim kaiserlichen Ahnenop fer, entsprechend 
der Tafel am Kaiserhofe. 

Es durfte nicht Jeder jedes Tier opfern, und die Gaben waren fiir die 
einzelnen Geister verschiedene. Die Spenden und die Gefafe, die zur 
Anwendung kamen, richteten sich auch nach dem Range des Opfernden. 

Aus socialen Griinden war es verboten, dai lebende Tiere opferte, wer 
selber nicht Haustiere ziichtete, und Feldfriichte, wer nicht selbst den 
Boden bestellte. Ebenso sollten diejenigen, die keine Baume pflanzten, 
beim Begribnis keinen dufseren Sarg erhalten, solche, die nicht spannen, 
kein vollstindiges Trauergewand tragen, und solche, die keine Seiden- 
wiirmer zogen, keine seidenen Kleider anlegen diirfen. 
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Von Bedeutung war auch die Farbe des Opfertieres. Man wahlte 
schwarze und rote Ochsen, makellose Schafe, einfarbige Hunde, schwarze 
und rote Hahne. Die rote Farbe entsprach dem Yang, die schwarze dem 
Yin. Fir das héchste Opfer an den Shang-ti durften nur sorgfaltig aus- 
gesuchte Tiere ohne Makel (ch‘tian) Verwendung finden. Ein Ochse, 
der zum Himmelsopfer nicht ‘tauglich war, konnte aber zum Erdopfer 
dargebracht werden. Die Opfertiere wurden besonders gemistet und er- 
hielten bestimmtes Futter, wofiir Beamte der kaiserlichen Hofhaltung zu 
sorgen hatten. 

Das Pferd wurde bei Krieg und Jagd geopfert. Hundeopfer waren 
haufig ©. 

Als Fruchtopfer dienten die Getreidearten, namentlich Hirse und 
Reis, daneben auch Obst. Solche vegetabilische Opfer wurden fiir sich 
allein, oder in Verbindung mit Fleischopfern (chien) dargebracht. 

Zum Trankopfer nahm man reines Wasser oder Branntwein aus 
Reis und Hirse. 

Zum Rauchopfer verwandte man duftende Pflanzen, zugleich mit 
dem Zwecke, den Gestank der Fleischopfer zu vertreiben. Der Weih- 
rauch als ein Product des Archipels wurde erst in spaterer Zeit bekannt. 

Von kiinstlichen Producten menschlicher Tatigkeit wurde beim Opfer 
namentlich Seidenzeug und Gerat aus Nep hrit angeboten. 


* * 
* 


Die vollstindige Beschreibung eines Staatsopfers ist uns 
nicht tiberliefert, dagegen wird der Gang eines Ahnenopfers ge- 
schildert®*. Die Einzelheiten der verschiedenen Opferhandlungen in 
ihren Teilen sind im Li-ki ausfiihrlich behandelt. 

Zu-den Vorbereitungen gehérte die Losbefragung tiber die passende 
Zeit und die Auswahl der Tiere. Das Opfertier wurde feierlich zur Opfer- 
statte gefiihrt, wo ihm zunachst am Ohre die Haare weggeschnitten 
wurden (ni). 

Das Opfertier wurde auf verschiedene Weise getdtet. Der Kaiser schofi 
auf den Ochsen, andre Tiere tiétete er mit dem Messer. Schafe und Hunde 
wurden erwiirgt, Hunde auch ersauft, vergraben, zertreten. Die Opfer- 
schlichter zerlegten dann das getétete Tier. Was der Gottheit darge- 
bracht wurde, war meist Herz, Leber, Lunge, Blut und Fett. Der gréfite 
Teil des Opferfleisches wurde von den Opferteilnehmern selbst verzehrt. 
Man machte Geschenke durch Ubersendung von Opferfleisch, nament- 
lich liefS der Kaiser seinen Staatsbeamten ihren Anteil zukommen®. 
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Mitunter wurde auch der Tierkérper in die Erde eingegraben oder in 
den Flufi versenkt. 

Eine mysteriése Bedeutung hatte das Bestreichen mit Opferblut (hsin). 
Mit Tierblut, namentlich von Schaf und Hahn, wurden die Opfergerite 
bestrichen, aber auch Kriegswaffen, Musikinstrumente, Wabtsosaaas 
sowie die Pfosten des Ahnensaales. 

Die genauesten Vorschriften galten fiir die beim Opfer verwendeten 
Gefifie und Gerite, fiir die dabei anzulegende Kleidung. Die 
Opfergewinder des Kaisers und die verschiedenen Kopfbedeckungen 
hatten symbolische Bedeutung. Beim Himmelsopfer trug er ein Kleid, 
auf dem Sonne, Mond und Sterne gestickt waren. 

Musik, Gesang und Tanz begleiteten die Opfer. Man tief die 
Geister herbei mit Musik, besonders durch Trommelschlagen. Mit be- 
stimmten Weisen lud man sie ein zum Genusse ihres Opfers. Man 
glaubte, dafi die Geister durch gewisse Tonstiicke in verschiedener Weise 
beeinfluft wiirden. 

Die Musik besaf} im Leben der Chinesen eine sehr hohe Bewertung. 
Man maf} ihr ethische Wirkung bei. Sie spielte daher beim Himmels- 
opfer eine wichtige Rolle, wie man auch dem Kaiser bei seinen Mahl- 
zeiten feierliche Weisen spielte. Als Instrumente dienten Trommeln, Pau- 
ken, Glocken, Fléten, Orgeln, Leiern, Guitarren und klingende Steinplatten. 
Die Ceremonialwerke enthalten ausfiihrliche Angaben tiber das Musik- 
wesen. Die althergebrachten Melodien hatten besondere Namen, die 
auch spaterhin iiblich blieben. 

Beim Opfer wurden auch pantomimische Tanze aufgefiihrt, die von 
Tanzmeistern (wu-shih) geleitet wurden. 

Die Frauen waren bei den Opfern des Staatskultes nicht zugelassen, 
sie durften aber am Ahnendienste teilnehmen. Die Ehefrau und die 
Téchter yom zehnten Jahre ab leisteten dem Familienoberhaupt Hilfe 
beim Vollzuge des Ahnenopfers °4, sie konnten aber niemals ein solches 
selbsténdig darbringen. Ebenso hatte die Kaiserin mit den Frauen des 
Hofes nur helfenden Anteil beim Opfer an die kaiserlichen Ahnen. 

Die Geister nehmen nur die Gaben der Aufrichtigen an. Daher mufite 
man sich zum Opfer vorbereiten durch Enthaltsamkeit®, ebenso 
wie die hohen Staatsbeamten vor der Audienz beim Kaiser ‘die Nacht 
niichtern und auferhalb des Frauengemaches zuzubringen hatten °°. 

Vor den grofien Staatsopfern dauerte diese Vorbereitung zehn Tage, 
und zwar waren sieben Tage leichtes Fasten (chieh) und drei Tage 
strenges Fasten (su) zu beobachten®’. In dieser Zeit durften nur ein- 


Der Ahnendienst 59 








fache Speisen ohne Gewiirz genossen, kein Geschlechtsverkehr ausgetibt, 
keine Musik gespielt werden; die Amtsgeschafte wurden ausgesetzt und 
keine Strafen verhingt. 

Dem Opfer gingen dann noch besondere Waschungen und Reini- 
gungen vorauf. Bei seinem Vollzuge waren die minutidésesten Vorschriften 
des persénlichen Verhaltens zu beobachten. Zum Ceremoniell gehdrten 
neun Arten von Verbeugungen. 

Feierliche Vertrage (shih, tsu, méng) wurden durch eine Opfer- 
handlung bekraftigt. Fiirsten schlachteten dabei ein Rind oder Schwein, 
das gemeine Volk einen Hund oder Hahn. Im Sinne einer Hidesleistung 
bestrichen die Contrahenten ihre Lippen mit dem Opferblut, mit dem 
auch der Text des Vertrages geschrieben wurde ®*. 

Menschenopfer sind aus religidsem Motiv im alten China nicht 
erweislich. Doch scheint das Lebendigbegraben von Dienern (Sclaven) 
und Weibern (Concubinen) mit der Leiche der Firsten eine uralte Sitte 
gewesen zu sein, die vielleicht aus dem Kulturkreise nichtchinesischer 
Volksstimme herriihrt. An diese Form der Totenbraiuche erinnert es, 
wenn man spiiter dem Verstorbenen Strohpuppen in Menschengestalt 
ins Grab mitgab. 


* * 
#* 


Der Wirkungsbereich der Verstorbenen war das Haus, in dem ihre 
Familie lebte. Wahrend die Naturgeister unter freiem Himmel verehrt 
wurden, empfingen die Toten ihren Dienst im Hause. 

Das niedere Volk vollzog den Ahnenkult in einer Ecke des Schlaf- 
gemaches (chin), die wohlhabenden Familien richteten dafiir einen be- 
sonderen Raum im Wohnhause her oder erbauten eine besondere Ahnen- 
halle als Gebaude fiir sich 

Diese Bauten waren, wie die Hauser, nur aus Holz. Es waren nicht 
eigentlich Tempel, sondern Hallen im Stil der Wohngebiiude. Die Riume 
hatten bestimmte Abmessungen nach Matten (yen). Im Kaiserpalast diente 
das gleiche Bauwerk, die Ming-t‘ang, dem Ahnenopfer, den feierlichen 
Empfangen und als Audienzhalle. 

In der Ahnenhalle, die Tsung-miao oder T‘ai-miao, auch Shih-shih 
oder Ch‘ung-wu, hiefi, waren den einzelnen Vorfahren Schreine (tao) 
errichtet. Hier wurden der Urahn (t‘ai-tsu) der Familie und die unmittel- 
baren Vorfahren der Lebenden, vier oder sechs Generationen riickwirts, 
verehrt. Beim Tode eines Familienoberhauptes fand also eine Verande- 
rung im Ahnendienste durch Versetzen der Schreine stait. 
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Die Ahnenhalle dachte man sich als den Aufenthaltsort der Toten- 
geister. Sie konnten an die Statte des Familienkultes zuriickkehren. Man 
stellte sich die Ahnen beim Opfer als gegenwartig vor und lud sie dazu 
durch Musik ein. 

Die Ahnenhalle war das Heiligtum der Familie, wo alle wichtigen 
Ceremonien des Familienlebens vorgenommen wurden. Hier wurde die 
Miindigkeitsfeier abgehalten, der Heiratscontract aufgesetzt. Den Ahnen 
wurden alle Ereignisse in der Familie mitgeteilt, den kaiserlichen Ahnen 
auch die Staatsangelegenheiten. Namentlich war die Eheschliefsung eine 
geheiligte Institution, welche die Verstorbenen ebensosehr anging wie die 
Lebenden °®°. 

Es bestand die gréfite Scheu vor einem Bruche der Tradition des Fa- 
milienverbandes. Beim Sturze einer Dynastie wurde das Ahnenopfer fir 
das Haus der alten Herrscherfamilie auf einen Zweig der neuen Kaiser- 
dynastie iibertragen. So opferten die Kaiser der Chou-Dynastie auch den 
Ahnen der Shang- und Hsia-Dynastie. Die Zerstérung des Ahnentempels 
war im chinesischen Sinne die harteste Strafe, die denkbar war. Dies wird 
berichtet als Mafinahme einiger Fiirsten gegen verraterische Minister. Die 
Ahnenopfer wurden aber auch in diesem Falle durch die Familie fort- 
gesetzt. 

An die Ahnengeister wurden Gebete und Opfer gerichtet. Die Riten 
waren dabei denen des Staatskultes ganz ahnliche. Es gab im Ahnenkult 
keine bildliche Darstellung der Toten, wie auch in der Naturreligion keine 
GGtterbilder existierten; bei dem Schreine der Ahnen aber wurden ihre 
Kleider und etwa auch kostbare Gegenstinde aufbewahrt. 

Beim Opfer, das stets der alteste Sohn vollzog, wurde der Tote repri- 
sentiert durch ein Kind, meist den Enkel*®. Dieser Vertreter (shih) trug 
das Gewand des Verstorbenen und wurde ganz so behandelt wie dieser 
selbst. Er setzte sich auf die Matte, ihm wurde das Opfer dargebracht, 
er genofs zuerst von den Opferspeisen, darauf die andren Teilnehmer. 

Der Brauch eines solchen lebendigen Repriisentanten des Toten — 
Riickertnennt ihn den ,, Totenknaben*« — war nur bis zum Ende der Chou- 
Zeit tiblich. Er wurde durch Shih-huang-ti abgeschafft und spiter nicht 
erneuert. 

Als Symbol des verstorbenen Ahnen galt seine Ahnentafel (shen- 
chu, shen-wei, shen-p‘ai, ling-p‘ai). Sie wird im Shi-king und Shu-king 
noch nicht erwihnt, dagegen im Ch‘un-ch‘iu und Li-ki”. 

Es war dies eine zweiteilige Tafel aus Holz, die den Namen des Toten 
und seinen postumen Ehrennamen (shih) trug und in einer Nische (shih) 
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der Ahnenhalle aufgestellt war. Es ist kaum anzunehmen, dafi diese 
Tafel urspriinglich eine figiirliche Darstellung des Toten gewesen wire, 
aus der sich das Symbol erst entwickelt hatte. Sie galt unmittelbar als 
der Sitz des Geistes, der sich in ihr niederliefi. Die Ansprachep an die 
Toten und die Form der Opferdarbringung tragen den Charakter 
directen Verkehres mit ihren Geistern, die man bei der Handlung gegen- 
wartig glaubte. 

Wahrend die Opferspenden in der Naturreligion sehr aneehe waren, 
wurde beim kaiserlichen Ahnenopfer der ganze Luxus der Hoftafel ent- 
faltet. Dort wurden den Ahnen alle Delicatessen vorgesetzt, Wild, Fische, 
Austern, Pasteten’?. Mit diesen Opferspeisen machte der Herrscher Ge- 
schenke an seine Beamten. 

Sonst richtete sich die Art des Opfers nach dem Range des Lebenden, 
der es seinen Ahnen brachte. Fiir die Beerdigung und die Trauerriten 
aber waren Rang und Vermégen des Toten mafigebend*3. 

Den verstorbenen Eltern brachte man Opfer 1 Jahr nach ihrem Tode 
(hsiao-hsiang), nach 2 Jahren (ta-hsiang) und nach 27 Monaten bei Ab- 
legung der Trauer (t‘an). Wahrend der grofsen Trauer wurden die laufen- 
den Opfer an die Ahnen nicht gebracht. Dagegen opferte der Kaiser dem 
Himmel, der Erde, den Bodengottern auch wahrend der Trauerzeit. 

Seinen directen Vorfahren opferte der Kaiser alle Monate, den ent- 
fernteren Ahnen je einmal in den 4 Jahreszeiten. Der Tag des Opfers 
wurde durch Losbefragung bestimmt. Der Handlung ging eine zehn- 
tagige Enthaltsamkeit vorher, die besonders dazu diente, sich das An- 
denken der Verstorbenen ins Gediachtnis zu rufen. . 

Das Opfer war mit Musik und Tanz verbunden. Bei der Kulthandlung 
waren Verbeugungen und Prosternationen vor den Ahnentafeln auszu- 
fihren. 

Der Ahnenkult ist eng verbunden mit den Totengebriiuchen, Bestat- 
tungsriten, dem Graberkult und den Trauersitten. Diese werden bei der 
Modernen Volksreligion Besprechung finden. 

Auch der Heroen-Kult hat nahe Beziehung zum Ahnendienste. Die 
Beamten des Reiches opferten den beriihmten Mannern der Vergangen- 
heit (hsien-shéng, hsien-shih, hsien-hsien, hsien-lao). Man verehrte die 
Erfinder der Feuerbenutzung (Kuan), des Ackerbaus (Shen-nung), der 
Seidenzucht (Hsien-ts‘an), Pferdezucht (Ma-mu) u. a. m. Hierin liegt die 
Verehrung der Schutzgeister aller Berufe, die spater grofse Ausdehnung 
erfuhr. 


* * 
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Mit dem religidsen Kult waren auch verbunden das Prognosti- 
cieren, die Divination und der Exorcismus. 

Alles AuSergewéhnliche im Naturverlaufe (taen-pien) und alle dem 
Menschen nachteiligen Ereignisse galten als Warnungen “*. Gleichmafige 
Witterung, rechtzeitiger Regen, gute Ernte waren Beweise fiir die Zu- 
friedenheit des Himmels mit der Regierung des Kaisers, und umgekehrt 
sah man in- allen Notstiénden des Volkes ein Verschulden der Regierung. 
Als bése Vorzeichen wurden vor allem betrachtet Erdbeben, Sonnen- 
und Mond-Finsternisse, Meteore, starke Gewitter, Uberschwemmung, 
Dire, Mifiernte, Seuchen bei Menschen und Tieren. Die Minister der 
alten Herrscher kniipften an solche Phanomene ihre politischen Er- 
mahnungen fiir den Herrscher, wovon uns das Shu-king und Shi-king 
zahlreiche Beispiele geben. Das Erscheinen seltsamer Tiere und Pflanzen 
wurde als Vorhersage eintretenden Todes oder Ungliicks angesehen. 

Von der Bedeutung der Omina (chéng) spricht ausfihrlich, aber dunkel 
das Kapitel Hung-fan im Shu-king. Die Deutung der Zeichen war in 
jedem Falle eine freie. Im Chou-li werden besondere Beamte erwahnt, 
deren Aufgabe die Beobachtung der atmosphiarischen Zustande (shih- 
chin = Meteorologe) und des Laufes der Gestirne (pao-chang-shih = 
Astrologe) war. Auch von Traumdeutern (chan-méng) ist die Rede *. 

Die Astrologie geht aus von dem Gedanken, daf} die Erde dem 
Himmel untersteht, daf} also auch gewisse Sternbilder auf entsprechende 
Teile der Erde und auf das Leben der Menschen Einfluf ausittben. So 
bedeutet der Polarstern den Mittelpunkt des Himmels, um den sich alle 
Sterne drehen, und gilt als Sitz des Shang-ti. Daher tibt er Einfluf auf 
den Kaiserthron, der den Mittelpunkt des Erdreiches bildet. 

Das kaiserliche Himmelsobservatorium (ch‘in-t‘ien-chien) war zugleich 
ein astronomisches und astrologisches Amt. Von dieser Behérde wurde 
der Kalender aufgestellt. Damit wird dem Volke eine Richtschnur ge- 
geben, deren praktische Anweisungen eine religidse Bedeutung haben. 
Der Kaiser hat die Pflicht, seinen Unterthanen das Tao der Natur zu 
tibermitteln. Der Himmel regelt die Jahreszeiten, nach denen sich die 
Tatigkeit der Menschen zu richten hat. Nach der Beobachtung der Him- 
melsvorginge wird der Kalender festgesetzt, bei eintretenden Abweichun- 
gen muf} er revidiert werden. Daher war stets eine erste Handlung eines 
neuen Herrscherhauses die Priifung der Zeitrechnung, und der Kalender 
hat im chinesischen Leben immer die wichtigste Rolle gespielt, Er gibt 
dem Volke die Anweisung, seinen Wandel mit den Gesetzen der Natur 
in Einklang zu bringen, wovon Gliick und Erfolg abhangen. 
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Die Astrologie und der Kalender haben dann die abergliubischen 
Vorstellungen aufgenommen, so daf} sie spaiter zur Grundlage des geo- 
mantischen Systems (Féng-shui) mit der Bestimmung gliicklicher und 
ungliicklicher Einfliisse wurden. 

* * 
So 

Dem passiven Prognosticieren aus den Zeichen der Natur stand eine 
active Divination: gegentiber zur Erforschung des himmlischen Wil- 
lens. Auch diese hatte ihre berufsmafigen Vertreter in den Wahrsagern 
(wu oder chan-jén), deren Amt erblich war. Sie mufiten bei Kriegs- 
unternehmungen, Opferhandlungen, Leichenbegiingnissen die rechte Zeit 
und die giinstigen Umstinde feststellen, auch bei Eheschliefiung, Miin- 
digkeitsfeier, Grundsteinlegung fiir den Hausbau wurden sie zu Rate ge- 
zogen. Vor jedem entscheidenden Schritte im 6ffentlichen und privaten 
Leben wurde die Divination angewandt. 

Das Wahrsagen geschah durch eine Losbefragung, wofiir zwei ver- 
schiedene Verfahren iiblich waren. Das Pflanzen-Orakel (shih) wurde mit 
den Stengeln der Schafgarbe (Achillea millefolium = shih) durch eine be- 
stimmte Methode des Abziahlens ausgefiihrt, deren Einzelheiten nicht fest- 
stehen *°, 

DasSchildkréten-Orakel (pu) geschah, indem man die Schale des Tieres 
verbrannte und aus den dabei entstehenden Spriingen (chao) Schliisse zog. 
Die Schildkréte gehérte in China mit Drache, Einhorn und Phénix zu 
den mit iibernatiirlichen Kraften ausgestatteten Wesen und sollte vermége 
ihres hohen Alters iiber Kenntnis der Vergangenheit und Zukunft verfiigen. 

Einzelheiten iiber diese Divination geben die Ceremonialwerke. Am 
Kaiserhofe gab es einen besonderen Beamten (kuei-jén oder pu-shih), 
der die Sorge fiir die 6 Arten von Schildkréten hatte 7. 

Man befragte immer erst die Schafgarbe, dann die Schildkrétenschale “*. 
Derjenige, der das Los befragte, sollte sich vorher zu etwas entschlossen 
haben, iiber dessen Ausfiihrung das Orakel ihm einen positiven oder 
negativen Rat gab7°. Die alten Formen der Divination sind in spaterer 
Zeit aufSer Gebrauch gekommen. Es wurde dann die Benutzung des 
I-king iblich, um aus den Combinationen seiner geheimnisvollen Hexa- 
gramme (kua) ein Orakel zu erhalten. Diese Figuren ganzer und ge- 
brochener Linien stellten die positiven und negativen Krifte von Yang 
und Yin dar, und hierauf baute sich ein abstruses Deutungssystem auf, 
das zu einem Buch-Orakel benutzt wurde, und auf dem auch die aber- 
glaubische Weisheit der Geomantik (Féng-shui) beruhte. 

* * 


* 


64 Die Formen des Kultes 











Schidigenden Einfliissen fiihlten die Menschen sich ausgesetzt yon 
Seiten der in den fatalen Naturvorgingen wirkenden Naturgeister, wie 
auch der abgeschiedenen Seelen, die durch Vernachlassigung im Familien- 
kult boshaft und rachsiichtig wurden. Solche ,,D 4mon en“ wurden nicht 
nur durch Opfer beschwichtigt, wie die Seelen der im Ahnendienste zu 
kurz Gekommenen (Li), sondern auch durch Beschwérungen vertrieben. 

Zur Vertreibung béser Geister diente die Ceremonie No*!. Der Dimon 
der Diirre (Han-po) *° wurde beim Ernteopfer beschworen durch Tanze, 
mit denen man den Regen herbeirufen wollte. Sonnen- und Mond- 
Finsternisse (ji-shih, yiieh-shih) sah man als das Verschlungenwerden 
der Himmelskérper durch ein Ungetiim an und suchte ihnen durch 
Larm mit Trommeln und Holzklappern zu Hilfe zu kommen. 

Krankheiten galten als von Dimonen hervorgerufen, die man durch 
Beschwérungen verscheuchte. Der Tod iibte unheilvollen Einflu8 auf die 
Lebenden. Daher wurden bei Leichenbegingnissen Geisterbannungen 
vorgenommen. 

Die berufsmifigen Exorcisten hiefien, ebenso wie die Wahrsager, Wu, 
und es gab mannliche und weibliche Geisterbeschworer (nan-wu, nii-wu). 
Diese Zauberkundigen spielten beim chinesischen Volke etwa die Rolle 
der ,,Medizinminner“ bei den Naturvélkern, und der Exorcismus stellt 
ein schamanistisches Element dar, das sich im Volksglauben zu gréftem 
Umfange entwickelte. 

Von eigentlichem Schamanismus kann aber doch in China nicht ge- 
redet werden, denn ein solcher setzt aufier dem durchgreifenden Dua- 
lismus von guten und bdésen Geistern eine von der Menge des unwissen- 
den Volkes gesonderte Priesterkaste voraus, die sich im Besitze eines 
Geheimwissens befindet: Auch sind mit dem Schamanentum bei rohen 
Vélkern immer fetischistische Ziige verbunden, die in der alten Religion 
Chinas nicht hervortreten. 


2. ABSCHNITT 
DER CONFUCIANISMUS 


Kapitel IV 


DIE PERSONLICHKEIT DES CONFUCIUS 
UND DIE CONFUCIANISCHE RICHTUNG 


Auf dem Boden der altchinesischen Grundanschauungen haben sich 
zwei Weltanschauungen entwickelt, die sich an die Namen des 
Confucius und des Lao-tse kniipfen. 

Confucius und Lao-tse erscheinen der oberflichlichen Betrachtung 
als ausgesprochene Gegensitze, und ihre Lehren werden meist als un- 
vereinbare Systeme aufgefaft. Zunachst ist hierbei grundsitzlich zu 
unterscheiden, ob wir bei diesen Namen von den beiden historischen 
Persénlichkeiten und ihren eignen Lehren sprechen oder von den durch 
ihre Anhanger entwickelten Schulen. Beide alten Meister haben selbst 
kein Lehrsystem aufgestellt, erst ihre Schiiler haben ein solches ge- 
schaffen. Und so ist auch der Gegensatz der beiden Richtungen kein 
in den Grundlagen bestehender, sondern ein nachtraglich erwachsener. 

Freilich lag schon in der Persénlichkeit der beiden grofien Manner 
der Kern zu der abweichenden Gestaltung, die ihre Gedanken spiter er- 
halten sollten. Confucius war Staatsmann, nicht Philosoph, Lao-tse da- 
gegen war ganz Denker, kein Mann der Tat. So entwickelten sich des 
Ersteren Lehren zu einem praktischen System des Staatswesens auf 
ethischen Grundsitzen, waihrend diejenigen des Letzteren eine theo- 
retische Gedankenspeculation ergaben, die schlieSlich in Mystik und 
Aberglauben ausartete. 

Beide Manner aber waren sich doch in einem Punkte sehr ahnlich, 
und ihre Gedanken gingen yon einer gleichen Quelle aus, wenn sie auch 
nach einem langen Entwicklungsprocefi sehr weit divergierten. Sie beide 
waren echte Vertreter des Altesten Chinesentums, Vorbilder des alt- 
chinesischen Kulturgedankens. Der von ihnen iiberlieferte Gedanken- 
stoff istin gleicher Weise ein Product der vorklassischen Periode. 

Confucius und Lao-tse errichteten ihr Lehrgebiude auf den entgegen- 


gesetzten Seiten einer gemeinsamen Basis. Zu ihren Lebzeiten, im 
5 Krause, Ostasien 
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VI. Jahrhundert, bestand noch kein grundsalzlicher Gegensatz der von bei- 
den vertretenen Meinungen. Als aber spater, in der ganz vom Geiste der 
Confucianer beherrschten Han-Zeit, die Fixierung des tiber jene kata-. 
strophale Biicherverbrennung geretteten Litteraturgutes erfolgte, da 
konnten die Schrift, die Lao-tse’s Namen tragt, und die philosophischen 
Werke seiner Nachfolger nicht mehr unter die Zahl der Klassiker auf- 
genommen werden. Sie durften nicht mehr gleichgestellt werden mit 
den jetzt als orthodox geltenden Schriften, die auf Confucius selbst zu- 
rickgefiihrt wurden. 

Der Begriff ,,klassisch“ richtete sich in China nach den Anschauungen 
der Han-Zeit. Damals war die Schule des Confucius zur officiellen 
Richtung geworden, die nun zum Staatsdogma erhoben wurde, und 
klassisch konnte nur sein, was mit ihr tibereinstimmte. 

Sowenig Confucius selbst eine neue Richtung begriindet halte, viel- 
mehr in allem nur die allgemeinen Elemente des alten Chinesentums 
zu bestimmtem Ausdruck bringen wollte*°, so war doch in den folgen- 
den Jahrhunderten unter den Gelehrten eine besondere Schule erwachsen, 
die ein festes System von Gedanken und Lehrmeinungen geschaffen 
hatte. 

Diese Schule der Confucianer (Ju-shih) wurde, nach ihrer voriiber- 
gehenden Unterdriickung unter dem Tyrannen Ch4n Shih-huang-ti, bei 
der mit der Herrschaft der Han-Dynastie einsetzenden Reaction zur 
allein mafigebenden erklart. Seitdem sind im officiellen Sinne Chinesen- 
tum und Confucianismus identische Begriffe geworden. 

Die Folge dieser Entwicklung mufite sein, dali die beiden Welt- 
anschauungen, die Confucius und Lao-tse vertreten hatten, und die in 
den von diesen Mannern ausgehenden Schulen eine sich allmahlich ver- 
scharfende Gegensiatzlichkeit erhalten hatten, nun vollkommen ausein- 
_ andertraten, indem die eine Richtung die orthodoxe im Sinne des Staats- 
dogmas wurde, wihrend die andre mehr den Charakter einer privaten 
Geheimlehre annehmen mufite. 

Nur diejenigen Schrilten konnten den Rang von klassischen erhalten, 
die den Geist des Confucius vertraten. So kam es, dafi bei der end- 
giltigen Fixierung des altiiberkommenen und neuentdeckten Litteratur- 
gutes zu Beginn der Han-Zeit ein wesentlicher Teil der altesten Schriften 
nicht in die officiellen Klassiker aufgenommen wurde. Daher steht alle. 
taoistische Litteratur fiir die Augen des orthodoxen Chinesen aufierhalb 
des canonischen Rahmens, und die rein philosophischen Werke bilden 
daher eine besondere Klasse der Litteratur fiir sich. 








Confucius und Lao-tse 67 





Wenn wir also im litterarischen Sinne von den klassischen Schriften 
der Chinesen sprechen, so steht darin Confucius und seine Schule fast 
allein vor uns, wahrend Lao-tse und die taoistischen Philosophen ganz 
zuriicktreten. Eine Betrachtung des Confucianismus und Taois- 
mus als Systeme im philosophischen und religiésen Sinne wird diese 
beiden Formen auch notwendig fiir sich ins Auge fassen und getrennt 
darstellen miissen. 

Die allgemeinere Auffassung aber wird sich bewufit bleiben, daf jene 
beiden grofien geistigen Str6mungen fiir das Gesamtleben Chinas immer 
gleichmafiig zu beriicksichtigen sind, dafi jede von ihnen nur eine be- 
sondere Seite des Chinesentums ausspricht. Es mufi stets festgehalten 
werden, daf} beide, Confucius und Lao-tse, auf dem Boden altchinesi- 
scher Anschauungen standen, daf3 sie selbst nicht als Gegensatze aufzu- 
fassen sind, dafi das feindliche Verhaltnis der von ihnen ausgehenden 
divergierenden Richtungen erst ein Resultat eigentiimlicher Entwicklung 
gewesen ist. 

Der philosophische Gesichtspunkt ist der mafigebende fiir eine Gegen- 
tiberstellung von Confucius und Lao-tse. Die abweichende Einstellung 
des Denkens unterschied beide Manner, sie ergab die spatere Trennung 
in zwei gesonderte Schulen. Des Confucius und seiner Anhinger Be- 
trachtung war stets eine auf das Praktische gerichtete, die Philosophie 
hat in ihrem System nur eine Berechtigung durch die Anwendung auf 
den Zweck der Staatslehre. Bei Lao-tse und seinen Nachfolgern aber 
wurden philosophische Gedanken ohne die unmittelbare Beziehung auf 
die Anwendung fiir Staat und Gesellschaft verfolgt, so daf3 sich specu- 
lative Systeme entwickeln konnten. Die Giiltigkeit ihrer Lehren fiir eine 
Gemeinschaft, deren Zwecke dem persénlichen Leben unbedingt tiber- 
geordnet waren, oder fiir den einzelnen Menschen, der nicht durch Riick- 
sichten auf Andre gebunden erscheint, bildet den wesentlichsten Unter- 
scheidungspunkt zwischen Confucius und Lao-tse. 

Die Richtungen der beiden grofien Manner aber sind umschlossen yon 
dem weiteren Rahmen der altchinesischen Grundanschauungen, fir die 
beide echte Vertreter sind. Die uralten Vorstellungen der Tao-Lehre, die 
die Auffassung der Chinesen von der Natur, ihren Kraften, ihrem Wirken 
und dem Verhiltnis des Menschen zu ihr ausspricht, umfafit beide, Con- . 
fucius und Lao-tse. Sie ist viel alter als beide. Es ist daher irrefiihrend, 
wenn man dievon Lao-tse ausgehende Richtung als,, Taoismus“bezeichnet. 

Lao-tse ist sowenig der Schépfer des Begriffes yom ,,Tao“, wie Con- 


fucius der Urheber der Staatsidee ist. Beide haben nur Vorhandenes und 
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langst Bestehendes, das als ein Selbstverstindliches zum Wesen des Alt- 
chinesentums gehdrte, zu klarem Ausdruck gebracht, wobei sie den Nach- 
druck auf verschiedene Seiten des chinesischen Denkens legten. So sind 
ihre Namen unlésbar verkniipft mit jenen beiden Hauptrichtungen, die, 
auf gemeinsamem Boden erwachsen, durch die spatere Entwicklung eine 
gegensiitzliche Tendenz annahmen. 

Neben der Lehre von Yang und Yin hat seit altester Zeit die Lehre 
vom Tao bestanden. Die letztere wurde im Confucianismus, seiner Ge- 
samtrichtung entsprechend, nur fiir die praktischen Vorschriften des 
moralischen Verhaltens benutzt, wihrend sie in dem speculativen Ge- 
dankensystem des Lao-tse der Angelpunkt der Philosophie wurde, die 
daher im engeren Sinne als ,,Taoismus“ bezeichnet wird. 

Von dem philosophischen Begriffe des Tao, der in den orthodoxen 
Schriften wenig hervortritt und dort nur fiir die Ethik benutzt wird, 
soll daher erst in einem spiateren Abschnitte ausfiihrlich gesprochen 
werden. 

Vom Boden der altchinesischen Grundanschauungen betrachtet, mag 
der Taoismus als die dltere Gedankenform erscheinen, wihrend der 
Confucianismus nur eine jiingere Ausgestaltung in besonderer Weise 
bedeutet. In diesem Sinne wire mit einem gewissen Rechte Confucius 
selbst ein Taoist bestimmter Art zu nennen. 

Die Frage, was ,,klassisch“ sei, ist auch zu verschiedenen Zeiten yer- 
schieden beantwortet worden. Wenn auch die zur Han-Zeit getroffene 
Einteilung und Bewertung in hervorragendem Mafie fiir alle folgenden 
Epochen mafigeblich geblieben ist, so haben doch in spateren Perioden, 
namentlich wihrend der T‘ang-Dynastie, die taoistischen Werke ein den 


confucianischen ,,Klassikern« fast gleiches Ansehen genossen. 
* * 
* 


In dem merkwiirdigen zeitlichen Zusammentreffen eines Auftretens 
grofier Reformatoren und Denker um die Wende vom VII. zum VI. Jahr- 
hundert in China, Indien, Persien, Palastina und Griechenland hat man - 
einen Beweis erblicken wollen fiir die logische Continuitaét der Gedanken- 
bildung bei den fiihrenden Kulturvélkern, unter denen fiir diese Zeit 
eine geschichtliche Beeinflussung ausgeschlossen ist *1, 

Kinen solchen psychischen Zwang der Systembildung hat schon Hegel 
als ,,Logisches Fatum* bezeichnet. Aus einer Homogeneitit der mensch- 
lichen Gattungsvernunft, die auch unter abweichendsten aufieren Lebens- 
bedingungen iiberall auf der Erde eine gleiche formale Logik mit be- 
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stimmten Denkgesetzen aufgestellt habe, wiirden auch aus identischen 
Erfahrungen in einem gewissen Punkte der Gedankenentwicklung ohne 
directen Zusammenhang an verschiedenen Orten die gleichen Schliisse 
gezogen. Da die allgemeinen Pramissen, die dem Menschen mit seiner 
Umwelt gegeben sind, wesentlich die gleichen waren, so kénnten gleiche 
Fragen auch gleiche Antworten finden. 

So sei es nicht wunderbar, dafi die Menschheit in verschiedenen Kul- 
turspharen gleichzeitig zu einem deutlichen Bewuftsein fundamentaler 
Gedankenprobleme gelangt sei, wofiir die Einwirkung eines Teiles auf 
andre ausgeschlossen erscheint. Es miissen danach parallele philosophi- 
sche Entwicklungen angenommen werden, die, nach ihrem Ursprunge 
yollig unabhingig voneinander, doch in den Methoden und Resultaten 
merkwirdige Ubereinstimmungen zeigen kénnen. 

Das Auftreten des Confucius in China bedeutet, ebenso wie das- 
jenige Buddha’s in Indien, einen Wendepunkt in der Geschichte der 
Geistesentwicklung des Landes. Wie wir im Abendlande eine vorchrist- 
liche und nachchristliche Zeit unterscheiden, so kénnen wir auch in 
China von einer yor-confucianischen und nach-confucianischen sprechen. 

Confucius war weder ein System-Philosoph noch ein Religionsstifter. 
Er ist auch nicht der Begriinder der Litteratur bei den Chinesen oder 
der Sch6épfer ihres Staatswesens. Er hat in seinen Lehren lediglich das 
alte Chinesentum in seinen typischen Ziigen wiedergegeben und fest- 
gelegt. Er hat nach keiner Richtung Neues geschaffen, aber das Alte fiir 
sein Volk in vorbildlicher Weise zusammengefafit. Die Titigkeit des 
Meisters geschah durchaus im nationalen Geiste und wurde ganz be- 
stiimmt von der Ehrfurcht vor der alten Tradition. 

Es hat in jener Zeit und in den folgenden Jahrhunderten in China 
selbstindigere und tiefere Denker und glinzendere Schriftsteller gegeben 
als Confucius. Lao-tse und seine Nachfolger stehen als Philosophen ohne 
Frage héher. Den Erfolg verdankte Confucius der vollkommnen Anpas- 
sung seiner Lehre an die alte Uberlieferung und an das praktische Be- 
diirfnis. 

Zu einem vollbewuften Zwecke hat Confucius stets tendenzids ge- 
handelt, Er hat zwar nirgends die alten, vor seiner Zeit geltenden An- 
schauungen gefalscht, durch seine Bearbeitung und die von ihm ge- 
troffene Auswahl aber hat das chinesische Kulturgut eine ganz bestimmte 
Pragung erfahren. 

Wir diirfen also nicht erwarten, in den von Confucius redigierten 
Litteraturdenkmilern das vollstandige. Bild des Altertums zu finden. 
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Durch ibn ist nur weitertibermittelt worden, was ihm zu seinem prak- 
tischen Zwecke brauchbar erschien. Im wissenschaftlichen Sinne ist seine 
Tatigkeit vielfach eine verhingnisvolle gewesen, durch die uns manche 
Bestandteile des Gesamtmaterials verloren gingen, die er zu seiner pada- 
gogischen Absicht nicht brauchen konnte. 

Confucius stellte das Beispiel des Altertums als Richtschnur fiir das 
sittliche Handeln auf. Er gab damit seinem Volke, in dem als ein Grund- 
zug seines Wesens schon an sich die Ehrfurcht vor den Ahnen und ihren 
Werken lebendig war, ein Ideal, das in allen Fragen des Familien- und 
Staatslebens seine Macht behalten hat. Dieses Ideal der Vergangenheit 
war nicht das Phantasiebild einer unwirklichen Goldenen Zeit, die man 
ertriumte, sondern das deutliche Bewufitsein der auf ihre knappste 
Formel gebrachten nationalen Eigenart, in dem man einem wirklichen 
historischen Vorbilde nachlebte. 

Die genaue Befolgung aller alten Tradition macht den Confucius zum 
typischen Vertreter des Idealchinesen, und fiir alle Anhinger seiner Lehre 
war ein streng conservativer Standpunkt grundsitzlich selbstverstandlich. 

Die Chinesen haben nie ein Unmégliches und Unerreichbares als Ideal 
aufgestellt. Daher haben sie in der praktischen Verwirklichung grofe 
Erfolge erreichen kénnen. Fir den klassischen Sinn Europas lag das 
Ideal aufSerhalb der Sphare méglicher Erreichbarkeit, und die Verwirk- 
hichungsunméglichkeit gehérte geradezu zu seinem Begriff. Daher sind 
die abendlindischen Ideale im Leben meist unwirksam geblieben. 

Das Idealin China, das Confucius aufstellte, war die Norm. Der chine- 
sische Idealmensch bedeutete einfach den Normalmenschen. In anderen 
Kultursphiren sind beide Gegensatze. 

Die Lehre des Confucius erfordert eine organische Erfassung der 
Menschheit. Ihre niederste Einheit ist nicht das einzelne Individuum, 
sondern der Familienverband. Aus den Elementen der Familien wird 
die Ortsgemeinde und das Staatsgebaude gebildet. Die Forderungen der 
Gesellschaft tiberwiegen die Rechte des Einzelnen. Nur wer die Pflichten, 
die ihm seine Stellung im Organismus der Menschheit vorschreibt, in sich 
verwirklicht, erfiillt seinen Daseinszweck. Dies ist der ,,Kategorische 
Imperativ« in der chinesischen Gesellschaftsmoral. Die confucianische 
Ethik wurzelt ganz im ausgepragtesten Gemeinschaftssinne. 

Confucius hat keine Erkenntnisphilosophie gegeben, sondern nur eine 
Pflichtenlehre. Der Confucianismus ist daher weder eine reine Philo- 
sophie noch eine positive Religion, sondern lediglich ein System der 
praktischen Moral fiir die socialen und staatlichen Verhiltnisse. 
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Die Wirksamkeit des grofien Weisen trug den Charakter einer Reform- 
bestrebung. Sie umfafite nur einen bestimmten Teil des chinesischen 
Geisteslebens, wie es vor ihm bestand, und lief} viele wesentliche Erschei- 
nungen unberiicksichtigt. Seine Lehren mufiten daher notwendig ein- 
seitig bleiben. Sie werden nur dem yon ihm yertretenen besonderen 
Standpunkte gerecht. Daher miissen sie zur Gewinnung eines Gesamt- 
bildes des chinesischen Geisteslebens immer ergiinzt werden durch die 
Betrachtung der anderen Richtungen. 

Fir das staatliche und sociale Leben Chinas ist der Confucianismus 
der officielle Rahmen geworden. Er war aber zu eng gesteckt, als daf 
er nach allen Seiten allein den saimtlichen Bediirfnissen, die im Volke 
lebten, entsprechen konnte. Viele dem Chinesen wesentliche Anschau- 
ungen blieben aufierhalb des confucianischen Kreises. Sie mufsten daher, 
da sie im Volksleben eine unabweisbare Rolle spielten, einen eigenen, 


inotficiellen Ausdruck suchen. 
* * 
* 


Confucius, K‘ung Chu, mit Beinamen Chung-ni, lebte 551—479, in 
einer Zeit allgemeiner politischer Verwirrung. Er sah seine Aufgabe darin, 
in den yerkommenen Zustinden der Feudalzeit, wie sie wahrend der 
Chou-Dynastie eingerissen waren*?, dem Volke vor Augen zu fiihren, 
wie es sich selbst bessern kénne. Er tat dies mit stetem Hinweise auf 
die Beispiele der alten Zeit. Sein Ziel war eine Staatsreform auf ethischer 
Grundlage. Doch fihlte er sich selbst nicht als Neuerer, sondern durch- 
aus als Conservator des Alten °°. 

Die dufseren Schicksale seines Lebenslaufes, in dem seine ehrlichen 
Bemiihungen keineswegs entsprechenden Erfolg fanden, kénnen fir 
unsere Aufgabe ebenso aufier Betracht bleiben, wie die rein litterarische 
Bedeutung, die die Gestalt des Confucius fiir China erlangt hat. Im 
Vordergrunde unsres Interesses steht die Kulturbedeutung seiner Persén- 
lichkeit und der Gedankengehalt seiner Lehren. 

Confucius war in erster Linie Staatsmann, nicht Weltweiser oder 
Religionsstifter. Sein Wirken galt ganz dem praktischen Zwecke einer 
brauchbaren Anleitung fiir Herrscher und Volk in ihrem gegenseitigen 
Verhalten, auf uralt nationalen Anschauungen begriindet. Confucius 
wurde Historiker, um Politiker zu werden. Die geschichtlichen Tatsachen, 
von denen er redet, sind fiir ihn immer nur der Stoff, aus dem er seine 
bestimmten moralischen Principien herleitet. So hat er sich auch der 
Philosophie stets nur zum beabsichtigten Zwecke bedient. 
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Wir sehen Confucius vor uns als eine Persénlichkeit gréfster sachlicher 
Besonnenheit, mit klaren Zielen und niichternsten Urteilen. In seinem 
Wesen lag unverkennbar ein starker Zug trockener Pedanterie. Die Wir- 
kung ging aus von seinem festen und durchaus einheitlichen Charakter. 

Zu politischer Wirksamkeit ist er eigentlich nur in seinem Heimats- 
staate Lu fiir kurze Zeit gelangt, wihrend seines langen Wanderlebens, 
das ihn an die verschiedensten Fiirstenhéfe fihrte, hat er nirgends ein 
officielles Amt bekleidet. So stand er den auBeren Ereignissen seiner 
Zeit fern und hat seinen Grundsatzen nicht die erwiinschte Geltung ver- 
schaffen kénnen. 

Trotzdem hat er fest an seine grofie Aufgabe geglaubt und sich selbst 
als ein Instrument des Himmels zur Rettung seines Volkes betrachtet ®°. 

Die Bedeutung des Confucius liegt weniger im Inhalte als in der Art 
seines Wirkens. In der Verehrung der Tradition stellt er selbst den Ty- 
pus des Idealchinesen dar. Sein ungeheurer vorbildlicher Einfluf mag 
in erster Linie daher riihren, dafi er nie iiber den specifisch chinesischen 
Gesichtskreis hinausging und so jedermann verstandlich war in seiner 
typischen Weise, die ein Ausdruck des allgemeinen Volksgeistes war. So 
ist Confucius in eminentem Sinne eine historische Persénlichkeit**+. Als 
solche ist er ein Idealvorbild des echten Chinesen in allen spiteren Zeiten 
geworden®®, 

Confucius hat das alte Chinesentum nach der Seite der Volksethik 
und Staatsmoral formuliert, wie dies Lao-tse nach der Seite der philo- 
sophischen Speculation getan hat. 

Die Lehren des Confucius sind in ungewéhnlichem Mafe un- 
persdnlich. Sein Thema ist das jeder Lage angemessene Verhalten des 
Menschen. Er stellt die Vorbilder der alten Zeit als die Trager erziehe- 
rischer Principien hin. Seine Ideale sind sittliche Werte, die bereits in 
der Geschichte ihre Verwirklichung gefunden haben, folglich auch jeder- 
zeit wieder erreicht werden kénnen. Die Begrenztheit seines Wesens 
ist die typische Charakteristik des Confucius. Die Erreichbarkeit seiner 
Forderungen sicherte ihm den eminenten Erfolg. 

* * 
* 

Als Minister wollte Confucius praktisch den Grundsatz durchfihren, 
dafs, wenn die Obrigkeit das Volk belehre und durch ihr Beispiel leite, 
es auch keine Verbrechen geben werde. Das Vorbild des Herrschers 
mufi das Volk bessern. So will er im Staate yon oben nach unten wirken. 
Eine Folge der rechten Herrschertugend wird dann das Vertrauen der 
Unterthanen zur Regierung sein. 
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Die Grundlage des Staates ist die Familie. Aus den allgemein mensch- 
lichen Beziehungen entwickelt daher Confucius die staatlichen Forde- 
rungen. Die Herrschaft im Staate ist ein Mittel, kein Zweck. Das Ober- 
haupt hat nur Rechte in Gestalt von Pflichten. 

In der Politik empfiehlt er einen erleuchteten Despotismus. Fiir Herr- 
scher und Volk gilt der gleiche Grundsatz der Gegenseitigkeit (shu) *°. 
Der absolute Kaiser ist dem Himmel und dem Volke gegeniiber verant- 
wortlich. Zweck des confucianischen Staates ist nicht die Macht des 
Herrschers, sondern die Wohlfahrt des Volkes. Seine Form ist eine 
demokratische Monarchie, in der Fiirst und Unterthanen beide in 
gleicher Weise ein an die Pflicht gebundenes Recht haben. Sie kénnen 
jeder alles tun, was recht ist. 

Der Staat ist nicht um des Fiirsten willen, sondern um des Volkes 
willen da. Da das Volkswohl Staatszweck ist, darf die Regierung nicht 
egoistisch sein. Der Gedanke einer allgemeinen socialen Gleichheit wird 
aber ausdriicklich abgelehnt*’. Der chinesische Staat besteht aus einem 
aristokratischen Oberbau tiber einem demokratischen Unterbau, oder 
vielmehr aus einer monarchischen Centralstelle tiber vielen localen und 
communistischen Elementen. Die Oberhaupter der Familien als Ver- 
treter der socialen Rechte bilden eine Volksinstanz gegentiber der Kaiser- 
regierung in Stellvertretung des himmlischen Willens. Das Entgegen- 
wirken von Familiengesetz und Regierungsgewalt soll Tyrannei von oben 
und Anarchie von unten verhindern. 

Die Moral ist im Staate und im Volke die gleiche. Sie griindet sich 
auf die Beziehungen zwischen First und Unterthan, Vater und Sohn, 
Mann und Weib, zwischen Briidern und Freunden. In der Welt ist alles 
in Ordnung, wenn diese fiinffachen Beziehungen (wu-lun) richtig erfillt 
werden. 

Das Vorbild des moralischen Handelns bildet der ,.Edle Mensch« 
(chiin-tse). Er ist das praktische Ideal des Confucius. Die Cultivierung 
der eigenen Persénlichkeit ist die Grundbedingung fiir rechtes Verhalten 
zu andren. Sie ist besonders auch die Voraussetzung fiir das Beherrschen 
des Volkes. 

Den Wert eines Menschen bestimmt seine Tugend (té). Das Recht zu 
regieren ist bedingt durch die Tugend des Regenten. Der Herrscher hat 
ein Jus divinum, weil er die héchste Tugend auf Erden besitzt. Seine 
himmlische Berufung findet zugleich Ausdruck in der Anerkennung des 
Volkes. Denn der Wille des Himmels dufert sich zugleich auch im Ge- 
samtwillen des Volkes. 
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Der Herrscher soll sein Volk erst zum Wohlstande bringen und dann 
es belehren®*, Die Verbreitung der Bildung hat ethischen, nicht nur in- 
tellectuellen Zweck. Regulativ des Verhaltens sind die Sittenvorschriften 
(li). Militirische Gewalt soll nur defensivem Zwecke dienen. Nur die 
Unvollkommenheit der Menschen macht sie fiir den Staat nétig. Die 
Besteuerung mufi sich nach dem Volkswohlstande richten, dessen Hebung 
daher auch im financiellen Staatsinteresse liegt. 

Die philosophische Lésung des socialen Problems geht bei Confucius 
von der Voraussetzung aus, dafi die Menschen ihrer Natur nach gut sind 89, 
Die Gesetze des positiven Rechtes halten den Menschen nur negativ vom 
Nichtguten zuriick, bewegen ihn aber nicht auch positiv zum Guten. Die 
Strafe bessert das Volk nicht. Der Staat soll also Erzieher sein. Dann 
wird Anwendung von Polizei unnétig sein. Rechte Pflege der natiirlichen 
Moral wird das Strafgesetz entbehrlich machen. Hierin ist Confucius 
ausgesprochener Optimist. 

Confucius sagt aber andrerseits auch, daf} man das Volk wohl dazu 
bringen kénne, zu gehorchen, aber nicht die Wahrheit zu verstehen. Der 
Zwang ist im practischen Leben durchaus unentbehrlich, weil die 
Menschen in der Masse nie die Vollkommenheit besitzen, die der Einzelne 
erwerben kann. Als Erziehungsmittel dient in erster Linie das strenge 
Ceremoniell. Confucius hat die Riten, die bei andren Kulturen auf das eigent- 
lich religidse Leben beschrankt sind, in das alltagliche Leben tibertragen. 

Pflicht jedes Menschen ist die Selbstvervollkommnung (hsiu-shen) 
zur Tugend (té), deren héchster Grad die Heiligkeit (shéng) ist. Er soll 
die als Cardinaltugenden (wu-ch‘ang) aufgestellten Eigenschaften er- 
werben. Das Mittel, das zum Ziele der Vollkommenheit fiihrt, ist das 
Studium des Altertums in den Lehren der Ahnen aus alter Zeit. Die 
Tugend ist lernbar. Nur ein Wissen, das zur Tugend fihrt, ist wissens- 
wert. Hiermit hat Confucius von Ausgang her Begriff und Wert des 
Wissens und der Tugend stark eingeschrinkt. Der praktische Zweck 
ist das ausschlagebende Kriterium. Der vollkommene Weise (hsien) ist 
zugleich immer eine moralische Persénlichkeit. 

Mit diesen Grundsiitzen sind nur altchinesische Anschauungen ausge- 
sprochen. Hiatte Confucius ein neues System der Moral als Religion oder 
Metaphysik aufgestellt, so hatte er nie einen Einflu8 auf das Chinesen- 
tum gewonnen. Da er aber selbst der Urtypus eines Chinesen war und 
seine Lehren alles das betonten und sanctionierten, was an sich echt 
chinesisch war, so wurde er der grof%e Landesheilige. Er hat seinen Er- 
folg eben der weisen Kunst zu verdanken, da er in das Leben seines 
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Volkes keine neuen Elemente hineintrug, sondern das, was von Natur 


im Chinesen lag, zum System erhob. 
* * 
* 


Seine Lehren hat Confucius nicht selbst aufgezeichnet. Was wir von 
ihm und seinen Ansichtep wissen, beruht auf der Uberlieferung der Ge- 
spriche, die seine Schiiler aufzeichneten (Lun-yii). Fiir sie ist wohl kaum 
ein einheitlicher Verfasser anzunehmen, auch erscheint es fraglich, ob 
sie synoptische Berichte darstellen. Jedenfalls aber ist darin ein treues 
Lebensbild des Meisters nach zuverlassiger Tradition niedergelegt. 

Die Gestalt des Confucius ist von seinen Anhingern im Lichte eines 
aufiergewOhnlichen Menschen gesehen worden und hat tiefe Verehrung 
gefunden, so dafi sich spater die historische Persénlichkeit fast zum Be- 
griff eines géttlichen Wesens umwandelte. Dabei ist auch das Leben 
und Wirken des Meisters durch mancherlei Legenden ausgestaltet worden. 
Viele Einzelheiten seines Verhaltens sind im ,,Buch der Riten (Li-ki) 
aufgezeichnet. Die Erzihlungen der ,,Familiengespriche« (Chia-yii) aber 
miissen grofienteils als apokryph angesehen werden. Das Bild, das die 
laoistischen Philosophen (Lieh-tse und Chuang-tse) von Confucius in 
polemischer Ansicht entwerfen, kann natiirlich nicht mafigebend sein. 
Die ausfiihrliche Lebensbeschreibung, die der Historiker Sze-ma Ch‘ien®® 
giebt, benutzt die verschiedensten Quellen und enthilt daher Zuverlissiges 
und Legendires nebeneinander. 

Nach der herrschenden Ansicht hat Confucius die allen Schriften ge- 
sammelt, gesichtet und redigiert, so dafs hiernach die Klassischen 
' Biicher entstanden. Er sah in diesen Werken die Vorbilder, die er 
zur sittlichen Hebung des Volkes bedurfte und verwenden wollte. Die 
Auswahl, die er aus den alt-tiberlieferten Texten zu seinen Compilationen 
traf, war eine willkiirliche und tendenzidse. Was wir heute als diese 
altesten Klassiker kennen, ist nur noch der Teil, den Confucius der 
Weitergabe fiir wert erachtete. 

In dieser Weise haben Shi-king, Shu-king und I-king, die zweifellos 
als Producte einer Altesten Litteratur vor Confucius vorhanden waren, 
von ihm eine Bearbeitung erfahren. Von Confucius selbst verfafst ist 
jedenfalls nur das Ch‘un-ch‘iu, die Chronik seines Heimatstaates Lu. 

Die klassische Litteratur ist ein Ausdruck des Geistes des grofien 
Meisters. Die Person des Confucius lebt in ihr fort. Seine Lehren haben 
mit ihr den Einflu& gewonnen, der sich auf die chinesische Gesittung 
in allen ihren Teilen erstreckt. 
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Die Authenticitit der einzelnen Texte zu untersuchen, ist Sache der 
litterarischen Textkritik. Auch die Frage, wieweit Confucius selbstandig 
Neues geschaffen oder nur das Alte tiberliefert hat, braucht uns hier nicht 
zu beschaftigen. Wichtig aber ist, welche Stellung und Bedeutung er fiir 
den festen Aufbau des chinesischen Kulturgebaudes erlangt hat. 

Seine Idealgestalt steht im Mittelpunkte der orthodoxen und klassischen 
Litteratur und damit zugleich im Mittelpunkte des staatlichen und socialen 
Lebens. Sein Name bedeutet eine Weltauffassung, die aus seiner Lehre 
hervorging. In diesem Sinne trat an die Stelle von Confucius der Con- 
fucianismus. Wo von Confucius die Rede ist, haben wir immer seine 
Schule zu verstehen. 

Wenn wir bei Benutzung der auf uns gekommenen alten Schriften der 
Chinesen fiir den Teil, der spater zum klassischen und canonischen 
Litteraturgut geworden ist, einerseits immer im Auge behalten miissen, 
dafi sie eine Bearbeitung durch die Hand des Confucius in ganz be- 
stimmter Absicht erfahren haben, wobei ihr Inhalt gewissermafien ein 
Sieb zu passieren hatte, das nur den Teil hindurchgelassen hat, der 
sich zur Illustration semer Meinungen eignete, so ist andrerseits auch 
das Schicksal zu beriicksichtigen, das dann die auf Confucius zuriick- 
gehenden Werke betroffen hat. Diese Frage ist in erster Linie eine fir 
die Litteraturgeschichte tiefbedeutsame. Da aber die litterarische Bil- 
dung in China auf das Engste mit allen Zweigen des Geisteslebens ver- 
kniipft ist, muf sie auch in unserem Zusammenhange erwihnt 
werden. 

Wenn Confucius auf den Geist der Chinesen seiner Zeit und der 
ganzen Nachwelt bestimmenden und richtunggebenden Einflu® ausgeiibt 
hat, so dafi er geradezu der Schépfer der kulturellen Einheit fiir ein 
officielles China werden konnte, so ist ihm doch die Verwirklichung 
seiner politischen Absicht nicht gelungen. Die Staatsidee des Confucius 
entsprach keineswegs dem empirischen Bilde, wie es das China der 
letzten Chou-Zeit darbot. 

Die Uberwindung der unheilvollen Zersplitterung des Landes und die 
Beseitigung des verderblichen Feudalwesens ist nicht durch geistige 
Mittel, philosop hische Gedanken oder moralische Lehren erreicht worden, 
sondern durch rohe Gewalt. Der Retter Chinas als Staatswesen und Be- 
grinder der politischen Einheit war nicht der ideale Weise Confucius, 
sondern der blutige Tyrann Shih-h uang-ti. 

Die Mittel, die dieser unbedenkliche Usurpator anwandte, waren den 
von Confucius empfohlenen gerade entgegengesetzt. Er begriindete den 
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Einheitsstaat auf militiérische Macht. Der alten Zeit stand er nicht mit 
dem Grundsatze des Festhaltens an geheiligter Tradition gegeniiber, er 
wollte seine eigene neue Ara festigen durch Ausrottung und Vernichtung 
alles Vorangegangenen. 

Ch‘in Shih-huang-ti stellte sich auf den Boden ginzlicher Voraus- 
setzungslosigkeit. Er war ein durchaus unhistorischer Mensch und darin 
das absolute Gegenteil des Confucius. In allem Friiheren mufte er einen 
Vorwurf und eine Verurteilung seiner eigenen gewaltsamen Neuerungen 
sehen. Daher suchte er das seinem Willen Widersprechende kurzerhand 
zu beseitigen. 

Im Jahre 213 befahl er daher die Verbrennung eines betrichtlichen 
Teiles der alten Litteratur, wozu vor allem die Schriften der confucia- 
nischen Richtung und die historischen Werke gehorten. Dieses Edict 
bedeutet ein katastrophales Ereignis fiir die chinesische Litteratur. Wenn 
dem Tyrannen auch seine Absicht vélliger Vernichtung der confucia- 
nischen Werke nicht gelingen konnte und nach dem Sturze seiner Herr- 
schaft bald eine starke Reaction einsetzte, so ist die Wirkung dieser 
barbarischen Mafinahme doch yon den yerhiingnisvollsten Folgen gewesen. 

Der absolute Verlust, den das Litteraturgut erlitten, mag dabei viel- 
leicht nicht so sehr bedeutend gewesen sein, denn einmal wird die vor- 
dem vorhandene Litteratur tiberhaupt durch ihre Abhangigkeit von un- 
geeignetem Material keinen grofsen Umfang besessen haben, und andrer- 
seits war die Zeit weniger Jahre, die das Verbot in Kraft blieb, nicht 
hinreichend, dieses voll wirksam werden zu lassen, und das Meiste wird 
sich, verborgen oder im Gedichtnis bewahrt, iiber diese Episode haben 
hiniiberretten kénnen. Relativ aber war der Schaden auferordentlich 
gro}, der dadurch entstand, daf} der gesamte Litteraturbestand in Un- 
ordnung geriet, so daf} bei seiner Wiederauffindung und Herstellung 
die alte Tradition unterbrochen war. 

Als die Ep oche der Han mit der Riickkehr zur alten Uberlieferung 
und der Neubelebung des historischen Sinnes einsetzte, da kamen die 
alten Werke als Bruchstiicke, beschadigt und verstiimmelt zu Tage. Fiir 
jedes giebt es daher eine besondere Auffindungsgeschichte, an die sich 
die Textkritik anschlieit. Es begann die Tatigkeit der Restauratoren und 
Commentatoren. Es erwuchs die Frage der Echtheit der Quellen; die 
Untersuchung der Anordnung, die Sonderung alter und jiingerer Be- 
standteile, die Feststellung von Falschungen und spateren Zusiitzen 
brachte eine untibersehbare Arbeit, mit der die chinesischen Gelehrten 
durch alle folgenden Jahrhunderte zu keinem Abschlufi kamen. 
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Das Edict der Biicherverbrennung, das die confucianische Litteratur 
vernichten sollte, hat indirect vielmehr zu einer ungeheuren Vermehrung 
ihrer Schriften den Anlafi gegeben. Nachdem das Schriftwesen durch 
Erfindung von Papier und Pinsel einen natiirlichen Aufschwung zu 
nehmen in der Lage war, bildete sich in China der zunftmafige Ge- 
lehrtenstand, der seit der Han-Zeit der Traiger der confucianischen Ge- 
danken wurde. Die iiberragende Bedeutung, welche jetzt das Studium 
der fiir klassisch erklirten Werke und die wissenschaftliche Betatigung 
auf alle Seiten des chinesischen Lebens gewann, hat auch die Form des 
Staatswesens bestimmend beeinfluBt Unter der Han-Dynastie wurde 
China der auf confucianischen Grundsiatzen aufgebaute Beamtenstaat, 
die grofe Demokratie der Bildung, in der die Kenntnis der klassischen 
Litteratur zugleich der Befahigungsnachweis fiir alle Amter und Wiirden 
war. 

Die Geschicke Chinas sind seitdem in vorwiegendem Mafie von den 
,,Litteraten“ (Ju-shih) bestimmt worden. Die gelehrte Bildung trat in den 
Dienst des Staates. Die confucianische Richtung wurde zur allein maf}- 
gebenden. 

Der mit der Reaction der Han-Zeit einsetzende historische Sinn 
machte die alte Tradition und die klassischen Schriften zum nationalen 
Credo. Damit geriet aber auch die geistige Entwicklung Chinas auf einen 
toten Punkt. Der Confucianismus verknécherte zu einem jedes indi- 
viduelle Leben hemmenden Schematismus und erfuhr erst im XI. Jahr- 
hundert durch Chu Hsi eine Neubelebung. Das orthodoxe China ist im 
Wesentlichen nie itber Confucius hinausgelangt. 

Die Tragik in der geschichtlichen Gestalt des Confucius, der seine 
Ziele nicht erreichen konnte, bezeichnet zugleich das Schicksal der 
Nation. Im Confucianismus ist die Tiefe ganz zur Oberfliche geworden. 
Das Vorherrschen einer in éu®ere Formen gefaBten ethischen Disciplin 
ergab zwar eine scharf ausgeprigte Volksindividualitat, mufte aber 
innerhalb dieser alle Kinzelziige verwischen. Das Gedankensystem des 
Confucius brachte als praktisches Ergebnis die grofe Maschine der 
chinesischen Bureaukratie heryor, in der ein zunftiges Litteratentum 
allesiiberwiegenden Einfluf ausiibte. 

Dem Confucius mag das Ziel vorgeschwebt haben, allmachtiger Mi-. 
nister einer neuen Dynastie zu werden. Die Betonung der alten Grund- 
sitze aus der Zeit der Musterherrscher richtete sich bei ihm immer 
gegen die entarteten Vertreter des Hauses Chou zu seiner Zeit und zeigt 
oft direct revolutionére Absicht, Shih-huang-ti brachte dann spiiter den 
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politischen Umschwung, den Confucius nicht erreicht hatte, freilich in 
ganz andrem Sinne, als er diesem vorgeschwebt hatte. Dieser hatte den 
Musterstaat des Wén-wang und Wu-wang wiederherstellen wollen, jener 
rottete das Feudalwesen aus und begriindete die absolute Monarchie. 

Seine Gréfie verdankt Confucius nicht allein der aufiergewohnlichen 
Macht seiner Persénlichkeit, sondern auch der eigenartigen historischen 
Entwicklung des chinesischen Staates in der Reaction der Han-Zeit. 
Das Zuriickgehen auf das Altertum war aber nach der Episode der 
Ch‘in nur noch ein theoretisches. Denn gerade der Staatsgedanke der 
Chou-Zeit, der feudale, wurde nicht erneuert. Die Han-Dynastie behielt 
den von Shih-huang-ti geschaffenen .Einheitsstaat bei und entwickelte 
in seinem Rahmen den chinesischen Beamtenstaat. Die Grundlage des 
chinesischen Volkslebens aber, welche die Familienorganisation bildete, 
blieb unverandert bestehen. 


Kapitel V 


DIE CONFUCIANISCHE PHILOSOPHIE UND DIE GLEICH- 
ZEITIGEN HETERODOXEN RICHTUNGEN BIS ZUR HAN-ZEIT 


Die Gedanken des Confucius haben sich nur mit Staatslehre, Ge- 
sellschaftsmoral und persénlicher Ethik beschaftigt. Die praktische 
Moral war sein Hauptthema. 

Diese Moral, wie sie Confucius lehrte, steht der Religion als solcher 
fremd gegeniiber. Sie griindet sich nicht auf ein géttliches Gebot. Sie 
stellt keine Belohnungen und Strafen fiir gute oder bése Taten in Aus- 
sicht. Sie. rechnet nur mit irdischen Verhiltnissen, nicht mit einem 
Leben nach dem Tode. 

Confucius hat also in keiner Weise irgendeine religidse Lehre be- 
griindet. Und auch die sogenannte ,,Religion“ des spiiteren Staatsconfu- 
cianismus ist ihrem Wesen nach vorwiegend eine nationale Morallehre, 
in der die Pflichten: des Menschen dargestellt sind in seinem Verhiiltnis 
zur Natur und in seiner Stellung zu Staat und Gesellschaft. 

Das Wesentliche der Religion lag fiir Confucius im Kultus, in der 
Beobachtung der von Alters her geheiligten Riten, Von Glaubenssachen 
hat er grundsitzlich nicht gesprochen, alles Ubersinnliche fand bei ihm 
keine Erwihnung. Seine Unterredungen mit den Schiilern beriihren 
weder das héchste Princip des Himmels, noch die Geister der Natur, 
weder die abgeschiedenen Seelen, noch das Leben nach dem Tode. 
Solche Fragen schnitt er stets kurz ab: ,,Wenn man nicht einmal das. 
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Leben kennt, wie soll man da den Tod kennen*®1?« Auch jede Dis- 
cussion iiber metaphysische Fragen wurde von ihm Angstlich ver- 


mieden 22, 
So fehlt bei Confucius auch alles Mystische. Er sieht alle Dinge 


niichtern und ordnet alle Gedanken dem Zwecke unter, dem sein ganzes 
Streben dient. Was dazu nicht anwendbar ist, interessiert ihn nicht. 
Weltall und Natur waren ihm gegebene Gréfien, deren Ursprung fiir ihn 
kein Problem bildete. 

Der Himmel ist keine persénliche Gottheit, sondern eine Macht der 
Natur. Das Tao ist das Gesetz der Naturvorginge und das Regulativ 
des menschlichen Handelns. Wiahrend die Taoisten dieses Grundprincip 
als ein metaphysisches auffafiten, war es fiir Confucius ein moralisches. 
Es beruht auf der Humanitat (jén), die ihren Ausdruck findet in dem 
Grundsatz der Gegenseitigkeit (shu). 

Es darf aber nicht iibersehen werden, daf} das System des Confucius, 
wenn es auch religidse Fragen nicht zum Gegenstande der Erérterung 
macht, doch alles, was zum altchinesischen Kulturgut geh6rt,also auch die 
religidsen Anschauungen, stillschweigend voraussetzt. Daf} Confucius 
tiber die Dinge des Jenseits schweigt, beweist nicht etwa, dafi er den 
Glauben seiner Zeit an die Naturkrafte und Geister geleugnet oder ver- 
worten hiitte. Aber er stand den Gottheiten, die er zwar der Sitte gemafi 
verehrte, skeptisch und agnostisch gegentiber. 

Auch fiir die Askese konnte der Meister kein Verstindnis haben. Er 
verwarf ausdriicklich die Lebensfiihrung der Einsiedler, die sich von 
der Welt zuriickzogen°*, denn die Pflicht fordert von jedem Menschen, 
seinen Platz in Familie und Staat auszufiillen. Die Lésung der Frage, 
wie wir in jedem Falle unsre irdische Pflicht zu tun haben, stand ihm 
so sehr im Vordergrunde, dafi ihn der mégliche Zusammenhang unsrer 
Sphire mit einem Geisterreiche und unser Schicksal nach dem Tode 
gleichgiiltig lief. 

Schon die Gegenstiinde, die sie in ihre Betrachtung zogen, ergaben 
eine principielle Unterscheidung zwischen Confucius und Lao-tse. Beide 
gingen divergierende Wege. Es ist daher nicht wunderbar, da die 
Namen des Lao-tse und der taoistischen Philosophen in den Schriften 
der Confucianer nicht ein einziges Mal erwihnt werden. thre Theorien 
konnten yollstindig ignoriert werden, weil sie keine praktische Bedeu- 
tung besafien. 

Nachdem Confucianismus und Taoismus sich zu Schulrichtungen 
entwickelt hatten, standen sie als zwei grofse Systeme nebeneinander, 


Méng-tse 81 








in denen die chinesischen Gedanken verschiedenen Ausdruck gefunden 
hatten. Diese beiden Richtungen, die zunichst wohl nur zwei Stré- 
mungen unter vielen gleichzeitigen von geringerer Bedeutung gewesen 
sein mégen, hatten nach und nach durch ihre Schulbildung eine Vor- 
herrschaft gewonnen, so daf fiir uns das altchinesische Denken fast ganz 
in zwei Halften gespalten erscheint, fiir die der Name des Confucius 
oder Lao-tse die Richtung angab. 

Die Taoisten haben eine scharfe Polemik gegen die Confucianer ge- 
trieben. Dagegen hat der Confucianismus seine Feindschaft gegen andre 
heterodoxe Meinungen gerichtet, die zwar neben der grofsen Partei der 
Taoisten an Zahl und Einfluf{ unbedeutend erscheinen, aber mit ihren 
sich auf gleichem Boden in abweichender Richtung bewegenden Lehren 
den socialen und politischen Grundsitzen des Confucius gefahrlicher 


sein mochten. e . 


#* 


Von den unmittelbaren Schiilern des Confucius sollen die ,,Ge- 
spriche« des Meisters (Lun -y ti) aufgezeichnet worden sein, die seine An- 
sichten in losen Ausspriichen wiedergeben. Seinem Enkel K‘ung Chih, 
mit Beinamen Tse-szu, werden zwei Schriften zugeschrieben, die in der 
Han-Zeit unter die Kapitel des Li-ki eingereiht waren und spater in der 
Sung-Zeit als selbstindige Werke in die Sammlung der ,,Vier Biicher« 
(Szu-shu) aufgenommen wurden. Es sind dies die beiden Tractate des 
Ta-hsio und des Chung-yung, welche die Hauptgrundsiitze des 
Confucius zusammenfassen. 

Der Schiiler eines Schiilers des Tse-szu war Méng K‘o oder kurz 
Méng-tse, der 372—289 im Staate Lu lebte. Das Werk, das seinen 
Namen tragt, vielleicht aber erst von seinen Schiilern niedergeschrieben 
wurde, stellt einen Ausbau der Lehren des Confucius dar, die durch 
ihn die Form eines Systems erhielten. Das Buch ist der Zerstérung ent- 
gangen, weil es unter die philosophischen Schriften gerechnet wurde 
und sein Inhalt wenig beachtet war. Hitte Shih-huang-ti es gekannt, so 
hatte er es wohl in allererster Linie vernichtet. Das hohe Ansehen in 
der chinesischen Litteratur hat Méng-tse erst spiter erhalten, und klas- 
sische Geltung hat sein Werk erst in der Sung-Zeit durch Chu Hsi erlangt. 

Das Hauptthema bei Méng-tse ist, dafS ein Staatswesen nur auf sitt- 
licher Grundlage gedeihen kann. Der Herrscher soll seine Gesinnung 
durch Beispiel auf weite Kreise iibertragen. Voraussetzung gliicklicher 
Regierung ist die vollkommene Tugend des Fiirsten. Humanitit (jén) 
and Rechtlichkeit (i) sind seine Mittel in der Leitung des Volkes. 


6 Krause, Ostasien 
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So ist das Werk des Méng-tse so recht eigentlich ein Fiirstenspiegel 
und auch direct als ein solcher beabsichtigt. Es stellt eine Fortsetzung 
und Erweiterung der Staatslehre des Confucius dar, deren allgemeine 
Grundsatze hier scharfer hervortreten. 

Der Herrscher hat nur ein géttliches Recht, solange er wohlwollend 
regiert und selbst sich durch héchste Tugend auszeichnet. Ein unwiir- 
diger Fiirst kann kritisiert, wenn nétig abgesetzt und getétet werden. 
Tyrannenmord ist ein Recht des Volkes®*. Pflicht der ersten Staats- 
beamten ist es, ihren Fiirsten zu warnen und zu tadeln. Aus diesem Ge- 
danken ist die Institution der Censoren mit der Befugnis officieller 
Kritik der Staatsregierung hervorgegangen. 

Das Volk ist wichtiger als der First. Das Verhiltnis zwischen Herr- 
scher und Unterthanen ist vom Himmel bestimmt. Der Himmel hat 
den Fiirsten eingesetzt, aber des Himmels Wille kommt zum Ausdruck 
durch das Volk®>. Das Vorbild des Herrschers ist von entscheidendem 
Kinflusse auf das Verhalten des Volkes. Die Regierung mufi wohlwollend 
sein und das materielle Wohl der Unterthanen férdern. Sorge um den 
wirtschaftlichen Wohlstand und Pflege des Unterrichtes sind ihre ersten 
Pflichten. Unter den Menschen ist Arbeitsteilung nétig in Berufsklassen. 
Die Regierung soll ausgeiibt werden von den Litteraten, den Gebildeten 
auf der Grundlage der alten Traditionen. 

Die gleiche Moral gilt im Leben des Individuums und in der Politik 
des Staates. Die Humanitat (jén), die alles Handeln leiten soll, ist nicht 
der Ausdruck eines allgemeinen Altruismus gegen alle Menschen in 
gleicher Weise, sondern das Verhalten zum Andren, das der beider- 
seitigen Stellung angemessen ist. So sind Tugenden besonderer Stufe, 
wie Gerechtigkeit, Pietat, Loyalitait, Schicklichkeit, nur Modificationen 
der allgemeinen Humanitit. Diese erste Cardinaltugend bedeutet bei 
Méng-tse die rechte Haltung des Menschen in jedem Falle einem Mit- 
menschen gegeniiber und ist mithin je nach dem gegenseitigen Verhiilt- 
nis ein Begriff von wechselnder Farbung. 

Die volle Betatigung der Humanitit fordert Unterdriickung des Egois- 
mus (wo), Betragen mit Respect (kung) und Ceremonie (li), Entfaltung 
innerer Aufrichtigkeit (ch‘éng). Die Forderung der Selbstvervollkommnung 
(hsiu-shen) bedingt die Annahme einer yon Haus aus guten Veranlagung ~ 
der Menschennatur. Die angeborene Giite folgtschon aus der Zugehérigkeit 
des Menschen zum Weltganzen, dessen Wesen Vollkommenheit ist. 

So ist Méng-tse der grundsitzliche Verfechter des Dogmas yon der 
urspriinglichen Gitte der Menschennatur °°, Humanitit bildet den Grund- 
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zug des menschlichen Wesens und muf} nur entwickelt werden. Die 
tatsiichlich praktisch vorhandene Schlechtigkeit der Menschen kann 
nicht eine theoretisch urspriingliche Schlechtigkeit ihrer Anlage be- 
weisen. 

Die idealen Vorbilder sind die Musterkaiser Yao und Shun aus my- 
thischer Zeit, die Begriinder der Altesten Kaiser-Dynastien, Yi, Ch‘éng 
T‘ang, Wén-wang und Wu-wang, dann vor allem Confucius. Das Ideal, 
dem der Mensch nachstreben soll, ist verwirklicht in der Vergangenheit 
und daher wieder erreichbar. 

Die Staatsgrundsatze bildeten den Kernpunkt der Lehren des Con- 
fucius, sie stehen auch im Mittelpunkte des Systems bei Méng-tse. Ein 
religidser Gedanke fehlt ganz in seinem Werke. Er ist vom Standpunkte 
des consequenten Confucianers auch nicht zu erwarten. Sein Thema 
ist nur der Mensch und dessen Pflichten. Wie Confucius lehnt daher 
auch Méng-tse jede Theorie ab, die nicht dem praktischen Zwecke 
diente. 


* * 
* 


Confucius hat das I-king zum Gegenstande besonderen Studiums 
gemacht, namentlich in seinen spateren Lebensjahren, und es der Be- 
achtung seiner Schiiler empfohlen. Man hat auch die Anhinge zu diesem 
Werke dem Meister selber zuschreiben wollen. 

Seitdem ist dieses geheimnisvolle und unverstindliche Buch eine 
wichtige Quelle fiir die Confucianer, aus der sie philosophische Lehren 
herleiten. Sein Inhalt spricht die dualistische Weltauffassung aus, nach 
der die polaren Urkrafte (Yang und Yin) sich in den beiden Sphiaren 
des Universums, Himmel und Erde (ch‘en-k‘un), manifestieren. Dieses 
findet symbolischen Ausdruck in den ganzen und geteilten Linien der 
Trigramme (kua) und die verschiedenartige Mischung von Yang und Yin, 
auf der die Eigenschaft der Objecte der Erscheinungswelt beruht, wird 
durch die aus den einfachen Figuren abgeleiteten 64 Hexagramme ver- 
anschaulicht. 

Unter diese Hexagramme sind die dunklen Ausspriiche des I-king 
gruppiert. Es ist wohl zweifelhaft, ob sie jemals einen philosophischen 
Sinn gehabt haben oder nur der Wahrsagekunst dienen sollten, als ein 
Handbuch voll orakelhafter Lebensweisheit %’. 

Die Auslegung der Hexagramme in einem philosophischen Sinne als 
Symbole von Naturvorgingen und Morallehren will uns als miifige 


Spielerei erscheinen, sie hat sich aber in China zu einer besonderen 
6* 
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Wissenschaft entwickelt, die in weitgehendstem Mafse und nach den 
verschiedensten Richtungen das Denken der Gebildeten und den Aber- 
glauben der Menge beschiaftigt. Der Symbolismus bildet ein Grund- 
element des chinesischen Denkens. Er durchdringt sowohl die confuci- 
anischen wie die taoistischen Anschauungen, ganz besonders aber die 
abergliubischen Vorstellungen des Volkes. Aus dem unverstindlichen 
I-king haben daher alle Richtungen Anregungen geschépft. 

Die confucianische Philosophie hat im Wesentlichen drei 
Hauptthemata: Die Natur und ihre Krafte, die Charakteranlage des 
Menschen, die praktischen Moralvorschriften. 

Einen Unterscheidungspunkt bildete die Auffassung von der urspriing- 
lichen Natur des Menschen, Méng-tse hat die zu seiner Zeit gel- 
tenden Ansichten aufgezihlt®*: Die Menschennatur ist weder gut noch 
bése®*, sie kann dahin gebracht werden, gut oder schlecht zu handeln, 
oder es giebt von Natur gute und bése Menschen. Dazu sagt dann Méng- 
tse als seine eigne Meinung, die Menschennatur sei von Haus aus gut, 
die Menschen kénnten, ihrem Grundtriebe folgend, nur gut handeln, und 
wenn sie Béses taten, so ware daran nicht ihre Anlage schuld. 

Das Dogma von der urspriinglich guten Menschennatur, das Confu- 
cius selbst noch nicht positiv ausgesprochen hatte, wenn es auch die 
Voraussetzung seiner Folgerungen bildete, ist die Basis des ganzen Systems 
bei Méng-tse 1, Hierin stimmt er auch mit der Auffassung der taoisti- 
schen Philosophen tiberein’%. Die in der confucianischen Lehre yer- 
tretenen Staatsgrundsitze bezwecken die Entwicklung der von selbst vor- 
handenen guten Anlagen zu moralischem Handeln. 

Der Streit iiber die urspriingliche Natur des Menschen bildet das ein- 
zige theoretische Thema fiir die confucianischen Philosophen. Auch 
seine Auffassung nach der guten oder bésen Seite aber findet durch den 
Schluf auf die Erziehung des Volkes und das Verfahren der Staats- 
gewalt eine unmittelbar praktische Anwendung. 

Die ganz entgegengesetzte Ansicht tiber die Menschennatur vertritt 
Hsiin-tse (Hsiin Ching), der kurz nach Méng-tse im 3. Jahrhundert 
ante lebte. Im Gegensatze zu der optimistischen Auffassung lehrte dieser 
geradezu die urspriingliche Schlechtigkeit des Menschen. Das Gute in 
ihm gilt iam nur als ein Werk der Erziehung?°*. Der angeborene Egois- 
mus steht im Widerspruche zur Ethik, die erst durch ein kiinstliches 
Streben erzeugt werden muf 19, 

Das Streben nach dem Guten ist fiir Hsiin-tse geradezu Beweis dafiir, — 
daf} der Mensch von Natur aus schlecht sei. Wenn er yon Haus aus gut wire, 
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so wire der Begriff der Tugend nicht vorhanden. Weil die Schlechtig- 
keit als ein Mangel empfunden wird, darum nur erstrebt man das Gute. 

Die schlechte Grundveranlagung macht eine Erziehung durch iiufere 
Einfliisse notwendig. Hierfiir legt Hsiin-tse besonderen Wert auf das 
Ceremonienwesen. Der Mensch erlangt die Vollkommenheit nicht aus 
eigener Kraft. Er bedarf dazu der Anleitung. Diese zu geben ist Pflicht 
der Regierung. Das beste Correcturmittel sind die Riten (li), die zu Recht- 
lichkeit (1) und Humanitat (jén) leiten. 

Die menschliche Gesellschaft ist also eine kiinstliche Institution. Ihre 
Schranken sollen den freien Ausbruch der bésen Triebe der Menschen 
hindern, Giite ist ebenso wie Weisheit Folge der Erziehung und Product 
der Verfeinerung. Wiahrend Méng-tse den héchsten Erfolg von einer 
inneren Selbstvervollkommnung erwartete, glaubt Hsiin-tse nur an iuere 
Politur durch Gewéhnung. Die Weisheit des Menschen folgt aus seiner 
Anpassung an seine Umgebung. 

So findet die Lehre des Hsiin-tse ihren héchsten Ausdruck in einer 
Psychologie der Ceremonien. Hierin ist er strenger Confucianer, im Ge- 
gensatz zu den Taoisten. Ebenso in der Forderung titiger Energie fiir 
das Leben, in dem der Mensch sich sein Schicksal selbst schafft mit 
Gliick und Ungliick als Folgen seiner Taten. Sein Verhalten soll sich 
nach dem Tao regeln. Das Tao bedeutet bei Hsiin-tse nicht ein kosmi- 
sches Weltprincip im taoistischen Sinne, sondern Sitte und Recht als die 
giiltigen Moralvorschriften nach der Lehre des Confucius. Der Zweck 
ist ein rein praktischer, nur auf das iufiere Verhalten der Menschen zu- 
einander gerichtet, nicht auf ihre innere Gesinnung. Der Fiirst als Vor- 
bild des Volkes bildet die oberste Instanz, in der der Aufbau von Staat 
und Gesellschaft gipfelt. 

Hsiin-tse war ein ausgesprochener Polemiker. Wenn ihm auch Con- 
fucius als héchste Autoritit gilt, so tibt er doch scharfe Kritik an den 
spateren Vertretern seiner Schule. 

Die beiden extremen Ansichten von der radicalen Giite oder Schlech- 
tigkeit der Menschennatur bestanden lange als gleichberechtigt innerhalb 
des Confucianismus nebeneinander. Erst im VIII. Jahrhundert wurde 
durch Han Yii die Morallehre des Méng-tse fiir die allein orthodoxe er- 
klart 104, 

Die Gelehrten confucianischer Richtung in der Han-Zeit, wie Lu Chia 
(um 200 ante), Tung Chung-shu’® (etwa 170—90), Yang Hsiung?" 
(53 ante — 18 post), haben in dieser Frage einen vermittelnden Standpunkt 
zwischen der Ansicht des Méng-tse und Hsiin-tse eingenommen, indem 
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sie die menschliche Natur fiir ein Gemisch von Gut und Bose erklirten. 
Von Ursprung her weder unbedingt gut noch schlecht, wird der Charakter 
des Menschen die Richtung einschlagen, die ihm durch Umgebung und 
Erziehung vorgeschrieben wird. Die Aufgabe der Staatsregierung ist es 
daher in erster Linie, die vorhandenen Keime zum Guten beim Volke 
durch Belehrung zur Entwicklung zu bringen. Somit ist die héchste 
Tugend abhingig vom rechten Wissen. 

Dieser Auffassung liegt der uralte Dualismus zugrunde, nach dem nun 
auch die Menschennatur in zwei Hilften zerlegt erscheint. Die Anlage (hsing) 
geht aus dem Yang hervor und wird vom Himmel verlichen; sie ist daher 
gut und edel. Die Begierden (ch‘ing) dagegen stammen aus dem Yin und 


gehoéren zur irdischen Sphire; sie sind somit schlecht und niedrig. 


* * 
mn 


Die confucianische Lehre war in der Ausgestaltung, die ihr Méng-tse 
gegeben hatte, noch wesentlich eine reine Staatslehre und praktische 
Moral geblieben. Zu einem das chinesische Leben in seiner Gesamtheit 
umfassenden Gedankensystem wurde sie erst seit der Han-Zeit durch 
die Tatigkeit der grofien Gelehrten, welche die klassischen Grundsitze 
auf alle Kinzelgebiete anwandten. 

Der praktische Gesichtspunkt hatte die Richtung des Confucius 
geschieden yon den theoretischen Betrachtungen, die Lao-tse anstellte. 
In der spiteren Entwicklung muften die beiden grofien Schulen, die von 
Confucius und Lao-tse ausgingen, stets als zwei Weltanschauungen neben 
einander stehen, deren praktische und speculative Tendenz die urspriinglich 
von gemeinsamer Basis erwachsenen Gedanken scharf yon einander trennte. 

Es wire hier der Platz von dem Gegensatze zwischen Confucianern 
und Taoisten zu sprechen und die Griinde zu zeigen, aus denen ihre 
Richtungen allmihlich immer stirker divergieren muften. Doch soll 
dies erst in einem spiiteren Abschnitt bei der Betrachtung des Taoismus 
geschehen, 

Confucius und Lao-tse waren aber keineswegs die einzigen Denker 
ihrer Zeit gewesen. Zu ihren Lebzeiten besaBen sie nur ein locales An- 
sehen, Die universalen Persénlichkeiten wurden sie erst als der Aus- 
gangspunkt der beiden grofen geistigen Richtungen, die sie selbst sicher 
nicht mit der bewufiten Absicht der Schulbildung begriindeten. Das 
System wurde in beiden Fillen erst von den Schiilern und Nachfolgern 
ausgestaltet. 

So sind die Figuren des Confucius und des Lao-tse in doppelter Weise 
zu betrachten, als Persénlichkeiten im Rahmen ihrer Zeit und als Re- 
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prasentanten der in spiaterer Gestaltung entstandenen Richtungen. In 
der Geistesgeschichte Chinas sind diese beiden Manner zu ganz etwas 
andrem geworden, als sie ihren Zeitgenossen bedeuteten. 

In den Jahrhunderten nach dem Tode der Stifter sonderten sich die 
Schulen des Confucius und Lao-tse scharf und traten in unverséhnlichen 
Gegensatz. Die rein speculativen Gedenken der Taoisten schlugen einen 
von der praktischen Staatslehre der Confucianer véllig abweichenden 
Weg ein. In ihren Resultaten gingen sich beide Weltanschauungen, die 
doch von gemeinsamer Quelle ausgeflossen waren, nichts mehr an. 

In der Zeit des Sinkens staatlicher Macht zu Ausgang der Chou-Zeit 
und bei dem tiberhandnehmenden Elend des Landes infolge der inneren 
Fehden zwischen den Teilstaaten suchten viele nach einer Lésung der 
Lebensprobleme. So entstanden, aufier den beiden grofien Systemen, 
noch yerschiedene andre Geistesrichtungen, mit denen der orthodoxe Con- 
fucianismus sich auseinanderzusetzen hatte. Manche von ihnen standen 
durch die gleiche Zwecksetzung der Lehre des Confucius niher, so dafs 
sie nicht, wie die in ihren Zielen nach ganz anderer Seite strebenden 
Taoisten, vollkommen aufer Acht gelassen werden konnte. 

Vor der Han-Zeit war der Confucianismus nur eine Lehre unter vielen, 
die um ihr Dasein kiimpfen mufiten. Solange er noch nicht zum allge- 
meinen Dogma erstarrt war und von der Staatsregierung officiell unter- 
stiitzt wurde, mufiten seine Vertreter sich in heftiger Polemik gegen 
andre Meinungen wenden. 

Vor allem hat Méng-tse, der Ausgestalter der Gedanken des Confu- 
cius, diese heterodoxen Richtungen bekimpft. Seine Gegner waren 
namentlich Yang Chu und Mo Ti. 

Yang Chu, geboren um 450, ist uns nur durch die Erwihnungen bei 
Méng-tse, Lieh-tse und Chuang-tse bekannt, eine Schrift von ihm ist nicht 
erhalten. Er ist Sensualist und Kpikureer, sein System ein egoistischer 
Individualismus, der theoretischen Pessimismus und praktische Eudai- 
monologie vereinigt. Er ist jedoch kein Wiistling, sondern ein Weltvyer- 
achter und Satiriker. Durch seinen Pessimismus ist er den Taoisten ver- 
wandt, mit denen er die Geringschitzung aller materiellen Giiter und 
Negierung des Tugendverdienstes gemeinsam hat. Sein Egoismus ist ein 
gegenseitiger. Er will sein eignes Leben fiir sich leben und verlangt auch 
selbst nichts yon Andren. 

Das Leben ist kurz und voll Sorgen. Die Leidenschaften verzehren 
unsere Kraft, tiberkommene Traditionen beschriinken die natiirliche Ent- 
wicklung und die Freiheit des Handelns. Das Leben ist nicht viel wert, 
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und durch die kiinstliche Moral der Menschen ist es noch unertriglicher 
gemacht worden. Durch naturgemafies Verhalten miissen wir suchen, 
uns mit den Nachteilen abzufinden. 

Lebenszweck ist, die Natur des Menschen zur Entfaltung zu bringen. 
Daher sollen wir uns frei machen von allem Uberfliissigen und ohne 
Hemmung dem Impulse folgen. Nur so kénnen wir tber dem Unver- 
meidlichen stehen. Die Lust ist der héchste Wert im Leben. Das einzig 
Wirkliche ist, was die Sinne befriedigt. Reichtum, Macht und Ehre sind 
fir das Gliick entbehrlich. Aller Ruhm ist eitel, denn mit dem Tode ist 
alles voriiber. Fiir den Toten ist es belanglos, was die Nachwelt von ihm 
denkt. Nur was der Mensch genossen, das ist sein Eigen. Nur die Be- 
friedigung dessen, wonach die Natur verlangt, hat fiir ihn Wert! 

Es ist daher téricht, sich das Leben, das man geniefien soll, durch 
Ubungen der Tugend zu erschweren. Die Moralforderungen des Con- 
fucius erscheinen widernatiirlich. Die von ihm aufgestellten Muster- 
beispiele aus der Vergangenheit sind willkiirliche. 

Der Pessimismus fihrt den Yang Chu zum Fatalismus. Er steht dem 
Tode gleichgiiltig gegeniiber, wie er das Leben verachtet. Er verlangt 
nach keiner Unsterblichkeit, weder auf Erden noch in einem Jenseits. 

Aus seinem einseitig hedonistischen Standpunkte mufite ein bedin- 
gungsloser Egoismus hervorgehen, dem das Gesamtwohl gar nichts galt. 
- Staat und Familie sind fiir ihn nichts. Er stellt sich also auBerhalb der 
collectivistischen Gesellschaftsordnung, die der Hauptpfeiler des confu- 
cianischen Systems und iiberhaupt die praktische Voraussetzung des 
chinesischen Lebens ist. 

* * 
* 

Im Gegensatze zu Yang Chu vertritt Mo Ti, der etwa 480—400 lebte, 
den extremen Altruismus. Von den 71 Kapiteln seines Werkes, das wohl 
gréfitenteils von seinen Schiilern herriihrt, sind uns 53 erhalten. Die 
Taoisten haben den ,Mo Ti, ganz ohne Recht, als einen der Thrigen in 
Anspruch genommen und sein Werk in ihren Canon (Tao-ts‘ang) auf- 
genommen, so daf} es vor der Vernichtung durch die Feindschaft der 
Confucianer bewahrt blieb. 

Fir Mo Ti bedeutet der Egoismus das Grundiibel. Er pragt zuerst 
den fiir chinesisches Denken neuen Begriff der allgemeinen Menschen- 
liebe (chien-ai). In der socialen Ethik der Chinesen war der ,,Nichste« 
sonst nur der Familienangehdrige. Indem Mo Ti die in der Familie gel- 
tende Pietit auf alle Menschen ohne Riicksicht auf ihr Verwandtschafts- 
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verhiltnis ausdehnen will, macht er dem confucianischen Grundsatze 
der Gegenseitigkeit Opposition. 

Allgemeiner Friede und allgemeines Gliick auf Erden ist das Ideal des 
Mo Ti. Er glaubt an die Méglichkeit seiner Verwirklichung, wenn der 
Egoismus der Menschen tiberwunden wird. Die Menschenliebe ist bei 
ihm aber nur ein Mittel, um den méglichsten Frieden des eignen Lebens 
zu geniefien. Das Motiv ist kein rein humanitires, wie der gleiche Grund- 
satz in der christlichen Ethik, sondern ein utilitaristisches. 


Mo Ti fordert ein mafiiges Leben, das allen Luxus vermeidet. Er ver- 
wirft aber auch den Wert der Ceremonien und der Musik und schatzt 
das Wissen gering ein. Damit verst6{t er abermals gegen die Lehre des 
Confucius und das chinesische Kulturideal tiberhaupt. 


Auf das Scharfste wird der Krieg und alles, was den Frieden der 
Menschheit stért, verurteilt. Das Streben der Regierung soll vor allem 
auf Hebung des Volkswohlstandes gerichtet sein. Er fordert active Tatig- 
keit im Leben und leugnet eine feste Vorherbestimmung. Jeder schafft 
sich sein Schicksal durch die eigenen Taten, die der Himmel belohnt 
oder bestraft. Als unparteiische Richter walten Geister und Damonen. 
Die oberste Kraft des Himmels erhalt bei Mo Ti einen neuen Sinn, nicht 
nur als unpersdnliche Naturgewalt, sondern als ein héchstes Wesen im 
Sinne eines allmachtigen Gottes. 

Wie Mo Ti die Beziehungen des Familienverbandes erweitert und ver- 
wischt, so erkennt er auch eine feste sociale und staatliche Ordnung nicht 
an. Wéahrend fiir Yang Chu das Einzelwohl iiber allem stand, ist fir 
Mo Ti das universelle Wohl der einzige Mafistab. Bei beiden fehlt Aus- 
gleich und Gleichgewicht. 

Mo Ti hatte zahlreiche Schiiler, unter denen Ch‘in Hua-li der Bedeu- 
tendste war. Von ihm stammt jedenfalls auch der im Buche des Mo Ti 
enthaltene Abschnitt tiber den Festungskrieg1°*. Mo Ti hat zuerst in 
China die dialektische Methode angewandt, und seine Nachfolger haben 
eine Dialektik mit fester Terminologie geschaffen. Die Richtung des 
Mo Ti spaltete sich spiter in drei Schulen. 

Die Forderungen der Menschenliebe und Mafsiigkeit wurden von den 
Anhangern des Mo Ti (,,Mehisten“) in einem communistischen Sinne 
weitergebildet. Dabei erfuhr das auf die bestimmten Beziehungen (wu- 
lun) innerhalb der menschlichen Gesellschaft aufgebaute Moralsystem 
eine Durchbrechung. Es mufite daher eine erbitterte Feindschaft zwischen 
Confucianern und Mehisten entstehen. 
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Die weitverbreiteten Lehren des Mo Ti galten zeitweise fiir gleichbe- 
rechtigt mit denen des Confucius und Lao-tse. Sie waren auf dem Punkte, 
mafgebenden Einfluf in China zu erlangen, verloren aber ihr Ansehen 
dann im Kampfe mit dem erstarkenden Confucianismus 1°. 

Méng-tse, als der Verfechter des orthodoxen Standpunktes der con- 
fucianischen Schule, mufte den schrankenlosen Egoismus des Yang Chu 
verwerfen. Er konnte es aber auch nicht dulden, daf§ nach der Lehre 
des Mo Ti die Kindesliebe (hsiao), die das Grunddogma der chinesischen 
Ethik bildete, bei der allgemeinen Menschenverbriiderung (chien-ai) zu 
kurz kam. Er hat daher beide Richtungen heftig bekimpft™'®. ,,Yang- 
Mo« bildet fiir ihn einen Begriff mit der gemeinsamen Bedeutung ,,Ketzer“. 

* * 

Die Gelehrien der Han-Zeit haben die Vertreter der in der spateren 
Chou-Zeit entstandenen Lehrmeinungen in neun Klassen (chiu-liu) 
eingeteilt 41, Dabei werden als selbstindige Schulen zunichst die Rich- 
tungen des Confucius, Lao-tse, Mo Ti genannt: 1. Ju-chia, 2. Tao- 
chia, 3. Mo-chia. Neben diesen werden diefolgenden Klassen unterschieden: 

4, Ming-chia, die Dialektiker, vertreten durch Yin Wén-tse im 
IV. Jahrhundert ante, dessen Metaphysik und Ethik ein taoistisches Ge- 
prige tragt. In diese Kategorie werden auch die Sophisten (pien-shih) 
gezihlt, die bei ihren Disputationen paradoxe Sitze aufstellten, in denen 
vielleicht die Ansitze eines erkenntnistheoretischen Idealismus liegen- 
Eine systematische Logik zu entwickeln, waren die Chinesen durch die 
Kigenart ihrer Sprache verhindert. Als Sophisten sind genannt Téng Hsi- 
tse im VI. Jahrhundert ante, Hui Shih im IV. Jahrhundert, dessen Para- 
doxa bei Chuang-tse wiedergegeben sind, Kung-sun Lung zu Anfang des 
Il}. Jahrhunderts u. a. m. 

5. Fa-chia, die Rechtstheoretiker und Staatsphilosophen, unter 
denen Shen Tao und Shang Yang im IV., Han Fei-tse im INI. Jahrhundert 
ante hervorragen, die fiir strenge Anwendung der Strafgesetze zum Zwecke 
der Abschreckung eintraten. Letzterer, der auch zu den Taoisten gerech- 
net wird, war ein Schiiler des Hsiin-tse, doch wollte er die menschliche 
Bosheit nicht wie dieser durch ethische Lehren, sondern durch die Hirte 
der Gesetze tiberwinden. Seine Theorien, die dem Fiirsten anrieten, sich 
nicht auf alte Traditionen und Ausspriiche der Weisen zu stittzen, sondern 
seine Regierung auf die Macht und die Gesetze zu begriinden, sind von 
Shih-huang-ti im Staate Ch‘in praktisch angewandt worden, der seine 
politische Gréfe der strengen Ministertitigkeit des Shang Yang zu ver- 
danken hatte. 
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6. Ts‘ung-héng-chia, die praktischen Politiker und Diplomaten, 
vertreten durch Kuei-ku-tse und seine Schiiler Su Chiin und Chang J, 
deren Staatslehre einen reinen Opportunismus bedeutet. In der natur- 
wissenschaftlichen Auffassung des Kuei-ku-tse stellt sich der Dualismus 
von Yang und Yin in der Form dar, daf} die Ruhe des Yin die Substanz 
bildet, wihrend die Bewegung des Yang dieser Eigenschaften erteilt. Auch 
das Princip des Geistes ([ao) entwickelt sich durch Bewegung, so dais 
sich das Denken zwischen Gegensiitzen bewegt, die sich gegenseitig be- 
dingen. 

7. Yin-yang-chia, Naturp hilosophen, deren Bedeutendster Tsou Yen 
(um 300) war, der, ausgehend vom Dualismus der Urkriifte Yang und 
Yin und deren Mischung zu den fiinf Elementen (wu-hsing), die in Ver- 
bindung gebracht werden mit entsprechenden Farben, Ténen, Geschmi- 
cken, Geriichen, Himmelsrichtungen, Planeten, atmosphirischen Erschei- 
nungen usw., ein occultes System entwickelte, das er auf Naturwissen- 
schaft, Astrologie, Wahrsagekunst und Heilkunde anwandte. Ahnliche 
naturphilosophische Ansichten, mehr abergliubischer als wissenschaft- 
licher Art, finden sich auch bei Huai-nan-tse, Tung Chung-shu u. a., die 
zu anderen Systemen gerechnet werden. 

8. Nung-chia, Nationalékonomen, yom mythischen Shen-nung 
ausgehend, iiber die nichts Zuverlissiges bekannt ist. 

9, Tsa-chia, Eklektiker, die wie Shih Chiao und Ho-kuan-tse im 
Il. Jahrhundert ante, die Lehren der Confucianer und Taoisten mit- 
einander vereinigen wollten. Die Naturphilosophie des Ho-kuan-tse ist 
ein modificierter Taoismus, wihrend er fiir das praktische Leben den 
confucianischen Standpunkt vertritt. Bei ihm entsteht die Welt durch 
einen Denkact des absoluten Urprincips Tao. Im Staate soll der Fiirst 
seine Herrschaft activ ausiiben, wobei ihn die Beamten unterstiitzen, 
wahrend die Unterthanen gehorchen und lernen sollen. Der Wert der 
Tugenden wird anerkannt und besonderes Gewicht auf das Wissen gelegt. 

Einen eklektischen Charakter tragen auch die Lehren des Lii Pu-wei, 
der im II. Jahrhundert ante Regent und Vormund des Fiirsten yon Chiin 
war, der dann als Shih-huang-ti der Wiederhersteller der staatlichen Kin- 
heit Chinas wurde"!*. Das Tao durchdringt nach ihm als feinste Sub- 
stanz das ganze Weltall und bildet die Einheit, aus der alle Kérper und 
Formen hervorgehen. Dieses Tao ist selbst nur ein Negatives, aber aus 
ihm entsteht alles Positive. Das Gesetz der Natur liegt in der Sympathie, 
die zwischen gleichartigen Dingen besteht. Fiir das praktische Leben 
reichen die Grundsiatze der Humanitit und Rechtlichkeit nicht aus. In 
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der Familie ist strenge Erziehung, im Staate ein Strafrecht, in der Politik 
eine Kriegfiihrung unumginglich nétig. Lii Pu-wei wird, ebenso wie 
Han Fei-tse, starken Einfluf auf die Regierungsgrundsitze des Shih- 
huang-ti ausgeiibt haben. 





” 


Auch in der Philosophie der Han-Zeit ist, trotz des officiellen Uber- 
gewichts, das die Lehrmeinungen der Confucianer mit dem Beginn dieser 
klassischen Epoche erlangten, das Bestreben eines Ausgleichs zwischen 
den widersprechenden Ansichten bemerkbar. Freilich muf alles Ab- 
weichende nun der Autoritét des Confucius untergeordnet werden. 

Wiihrend die Schule der Confucianer zumeist die ,,Gespriche« des 
Meisters (Lun-yii) als Hauptquelle betrachtet hatte, betonte Tung 
Chung-shu die Bedeutung des Chun-ch4u, in dem die wahre Lehre in 
einer absichtlich gewahlten Geheimsprache zum Ausdruck gebracht sei, 
fiir deren Deutung der Commentar des Kung-yang der mafigebende sei. 

Als reine Confucianer sind Yang Hsiung (53 ante — 18 post) und Huan 
Kuan (im I. Jahrhundert ante) zu nennen, sowie alle die zahlreichen 
Gelehrten der Han-Zeit, deren Arbeit der Auffindung, Entzifferung, Fest- 
legung und Erliuterung der alten Schriften galt, wonach die klassische 
Litteratur die Gestalt erhielt, in der sie den spiteren Perioden iiber- 
liefert wurde. 

Die Aufgabe der Textkritik und Textexegese wurde zumeist in einem 
schematischen Geiste gelést, wie er fiir diese Periode und alle folgenden 
kennzeichnend ist. Besondere Verdienste haben sich unter den vielen 
Commentatoren erworben: Fu Shéng (II. ante), Keung An-kuo (+91 ante), 
Tung Chung-shu (170—90), Liu Hsiang (80—9 ante) und sein Sohn 
Liu Hsin, Tai Té und Tai Shéng (IL. post), Ma Yung (79166), Ying 
Shao (um 150 post), vor allem der gréfite Gelehrte der Han-Zeit, dessen 
Commentare in allen Fragen das entscheidende Wort sprechen, Chéng 
K‘ang-ch‘éng oder Chéng Hsiian (127—200). 

Im Einzelnen gehért die Tatigkeit dieser Manner und vieler anderer 
Litteraten vorwiegend der Litteraturgeschichte an, fiir die sie yon grund- 
legender Bedeutung gewesen ist. Mit ihren Werken aber beginnen zu- 
gleich die Zweifel an der Echtheit der Uberlieferung, die Unsicherheit 
iiber richtige Zusammenfassung der Fragmente, der Verdacht absicht- 
licher Falschungen, die Unterscheidung unbewufter Tendenz. Eine wirk- 
liche Kritik der klassischen Texte nach Form und Inhalt hat in China 
aber erst in sehr viel spiterer Periode, zur Sung-Zeit, eingesetzt. 
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Aber auch die Han-Zeit hat bereits einen ausgesprochen kritischen 
Geist aufzuweisen in Wang Ch‘ung (27—98), den die Chinesen zu 
den Eklektikern (tsa-chia) zihlen, der aber keiner bestimmten Richtung 
angehérte und besser als Skeptiker zu bezeichnen ist. 

Sein Werk Lun-héng (,,Kritische Erérterungen“) behandelt die ver- 
schiedensten Gegenstainde ohne einheitlichen Zusammenhang. Er weist 
darin den Confucianern, Confucius selbst und Méng-tse, schonungslos 
Irrtiimer nach und zeigt sich vor allem als ein Feind jeden Aberglaubens. 

Die Grundkrafte sind Yang und Yin, denen als Elemente Feuer und 
Wasser entsprechen. Sie besitzen entgegengesetzte Eigenschaften. Himmel 
und Erde sind materielle Kérper. Es giebt keinen Geist, also auch keine 
héchste Kraft, die die Bewegungen des Weltalls regelt. Diese erfolgen 
vielmehr aus sich nach festen Naturgesetzen. So giebt es auch keine 
himmlische Macht, die das Schicksal der Menschen lenkt. 

Die Natur des Menschen wird bestimmt durch die Mischung von Yang 
und Yin in ihm. Nach der gréferen oder geringeren Menge himmlischen 
Fluidums, das er bei der Geburt erhilt, richtet sich sein guter oder béser 
Charakter. Die fiinf Tugenden haben ihren Sitz in den fiinf Eingeweiden, 
die den fiinf Elementen entsprechen. Die geistigen Fiahigkeiten haben 
ihren Sitz im Blute. Das Yin bildet den Kérper, das Yang den Geist. Die 
Menschen sind wesensgleich mit den Tieren. Die Welt ist keineswegs nur 
fiir die Menschen da. Alle Wesen sind gleichberechtigte Formen des Lebens. 

Ebensowenig wie bei den Tieren ist bei den Menschen der Geist un- 
sterblich. Beim Tode trennt sich die Vereinigung, die Yang und Yin in 
einem lebenden Wesen eingegangen waren. Die geistigen Fahigkeiten 
werden dann wieder ein Teil des himmlischen Fluidums, von dem sie 
herstammten. Daher ist der Gedanke einer Unsterblichkeit der Seele, 
eines Fortlebens nach dem Tode und der Glaube an Geister zu verwerfen. 

Wang Ch’ung ist mit seinem materialistischen Skepticismus der 
letzte grofie Denker des alten China. Die Han- Zeit hatte zu einer Er- 
starrung im chinesischen Geistesleben gefiihrt. Der Confucianismus war 
die herrschende Richtung geworden und unterdriickte nun alle andren 
Lehren, die vor seinem mit Unterstiitzung der Staatsgewalt erlangten 
Ubergewicht vollkommen zuriicktreten muften. 

So hérte ein selbstindiges Schaffen auf philosophischem Gebiete auf. 
Die Litteratur wurde ganz von den Commentatoren beherrscht, deren 
Arbeit dem Zwecke einer Verbreitung und Befestigung der confuciani- 
schen Dogmen galt. Ihre Gedanken waren daher festgelegt in der von 
nun an klassischen und orthodoxen Richtung. So sind bis auf die Sung- 
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Zeit selbstiindige Philosophen mit neuen Gedanken nicht mehr heryor- 


getreten. 
* * 


Die Continuitit der Uberlieferung, wie sie China in allem aufweist, ist 
einzig in ihrer Art. Fiir die Entwicklung des geistigen Lebens der Nation 
aber ist sie nachteilig gewesen. 

Das Wesen des Stillstandes in der chinesischen Geisteskultur hat seine 
letzte Wurzel in der Ahnenverehrung, auf der sich die Familienstructur 
aufbaute und zum Staatsgebiude erweiterte. Das Festhalten am alten 
Brauche hat einmal jenen minutidsen Ritualismus geschaffen, der dem 
Chinesen in Fleisch und Blut tibergegangen ist und ihm zu einem wesent- 
lichen Teil die Moralitiit ersetzt. Gut und recht ist, was die Ahnen taten, 
ihre Worte sind bindende Vorschriften. Das ungeheure Ubergewicht, das. 
die Geistesproducte alter Zeit erlangten, hat aber auch selbstindiges 
Denken in spiiteren Perioden gehemmt. Die in der Han-Zeit aufgestellte 
Autoritét der klassischen Schriften ist zur geistigen Zwangsjacke fir . 
China geworden. 

Mit den Mustern, die die alte Tradition enthielt, war ein Rahmen ge- 
geben, in dem sich fortan alle orthodoxen Anschauungen bewegen mufiten. 
Bei der Ehrfurcht, die die Chinesen in so besonders ausgesprochenem 
Mafie vor allem von der Zeit Geheiligten haben, mufite der Einflufs der 
als klassisch anerkannten Schriften ein viel tiefer gehender sein, als ihn 
grofe Litteraturproducte bei andren Vélkern austiben konnten. Es waren 
die Werke der Ahnen. Familiensinn und Ahnenkult aber bilden die letzten 
Elemente der chinesischen Kultur. 

Productiy ist China daher eigentlich nur zu einer Zeit gewesen, die 
noch nicht allzuschwer mit der Tradition belastet war. Die grofBen Ge- 
dankenschéplungen finden wir also in den iltesten Jahrhunderten, in 
denen noch die Méglichkeit mannigfaltigsten Ausdrucks bestand. Nach- 
dem eine bestimmte Richtung aber einmal ein heiliges Ansehen und 
staatliche Geltung erlangt hatte, waren die abweichenden Meinungen ver- 
urteilt, ein verborgenes Leben abseits des allgemeinen Lebensstromes zu 
fiihren, mit Stillschweigen geduldet oder mit Argwohn betrachtet. 

Fir den Chinesen, der als orthodox gellen wollte, waren enge Grenzen 
gezogen, in denen ein starres Schema galt, von dem kein Abweichen mehr 
méglich war. Der Staat hatte seine Grundlagen bewuBt auf die klassische 
Tradition aufgebaut und damit auch die Bahnen des geistigen Lebens 
unyerriickbar vorgeschrieben, Der Inhalt der Klassiker stand unantast- 
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bar da. Das Werk spiterer Zeiten war nur noch ein Bewahren, Erkliren 
und Ausdeuten. 

So hat der Chinesengeist nach der Han-Zeit, in der die alten Vorbilder 
ihre normative Bedeutung gewannen, nicht mehr die Freiheit zu unbe- 
fangener Production gehabt, da dem officiellen Leben die Richtung der 
Gedanken und die Form des Ausdruckes yorgezeichnet war. 


Kapitel VI 
DIE STAATSRELIGION 

Wie die Philosophie der alten Chinesen eine Naturphilosophie 
war, so war ihre Religion eine Naturreligion. Die Natur in ihrer Ge- 
samtheit war eine Collectivgottheit, deren absolute Kinheit in dem Begriff 
des Tao Ausdruck fand, die sich in zwei Sphiren, Himmel und Erde 
manifestierte, in denen die dualen Krifte Yang und Yin herrschten, yon 
denen wieder die zahllosen Einzelkriifte, als Shen und Kuei, resultierten. 

Jeder Teil des Weltalls galt als géttlich beseelt. Alle Gottheiten waren 
Naturgétter, Es gab keinen Gott, der aufierhalb der Natur stiinde. Jeder 
Mensch besaf} einen Teil der himmlischen Kraft in sich und hatte daher 
die Méglichkeit, durch Pflege des Tao und Potenzierung des Shen selbst 
gottliche Macht zu erlangen. So konnte der tugendhafte Mensch selbst 
ein Naturgott werden. 

Hiernach erscheint die Vergétterung hervorragender Menschen ganz 
logisch als ein Procefi, der den alten Grundanschauungen nicht wider- 
sprach, Die alten Weisen wurden zu Heiligen, und der Kaiser mufste als 
der tugendhafteste Mensch auch der yollkommenste Heilige sein, Sie 
genossen daher bei Lebzeiten und nach dem Tode eine Verehrung, dic 
derjenigen der Naturgétter gleichkam. 

So tritt in der religidsen Entwicklung Chinas als ein besonderes Ele- 
ment der Heroenkult hervor. Beispiele dafiir zeigen schon die iltesten 
Quellen. In spiterer Zeit mufste sich ganz natiirlich die Verehrung weiser 
und tugendhafter Minner auf die Begriinder der Schulen concentrieren, 
die bestimmenden Einflufs auf das geistige Leben Chinas erlangt hatten. 

Namentlich fiir die Richtung der orthodoxen Litteraten bedeutete Con- 
fucius dann nicht nur den yorbildlichen Lehrer, sondern auch den 
géttlich verehrten Heiligen, 

Die Verehrung des Meisters war zunichst wohl eine wissenschaftliche, 
wurde aber bald eine religidse. Seine Schiiler trauerten um ihn drei Jahre, 
das heifit, wie um den eigenen Vater. Tse-kung blieb sogar sechs Jahre 
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lang in einer Hiitte an seinem Grabe wohnen*!’, Spater liefien sich noch 
andere Anhinger, angeblich mehr als hundert, dort nieder, so dafi das 
sogenannte ,,Dorf des Confucius“ (K‘ung-li) aus solchen Verehrern seiner 
Grabstatte zu Chsii-fu entstand. , 

Andererseits hatte schon der Herzog Ai von Lu dem Confucius bald 
nach seinem Tode einen Tempel erbauen lassen. Dabei wird es sich 
allerdings nur um einen Ahnentempel handeln, in dem das Andenken 
des grofien Mannes gepflegt wurde, ohne dafi ihm schon géttliche Ehren 
erwiesen wurden. Je mehr sich aber die Schule des Meisters verbreitete 
und seine Lehren in weiteren Kreisen festen Boden gewannen, mufite 
seine Verehrung auch aus einer Privatsache seiner unmittelbaren An- 
hanger zu einem Kult einer gréSeren Gemeinschaft werden. 

Die Stellungnahme des Confucius zu religidsen Fragen lief} ihn keines- 
wegs als den Begriinder einer religidsen Lehre erscheinen. Der Schwer- 
punkt seiner Lehren hat stets auf den Pflichten des Menschen in Familie 
und Staat gelegen und nicht auf dem Glauben an Uberirdisches. Auch 
der Gedankengehalt in den Lehren der von ihm ausgehenden Litteraten- 
schule blieb ein durchaus moralischer mit dem praktischen Zwecke der 
Anwendung auf die persénliche und staatliche Ethik. 

Der Volksreligion gegeniiber hat Confucius nur die Formen des Kultes 
betont, vom Inhalt des Glaubens nicht gesprochen. Der im chinesischen 
Volkscharakter liegende Ritualismus hat durch den Meister stiirkste Aus- 
pragung erfahren. Er blieb auch fiir die Folgezeit der bestimmende Zug 
des Religionswesens. 

Der Beginn der Han-Zeit brachte, nach der kurzen Episode des Chin 
Shih-huang-ti, der durch einen radicalen Bruch mit der alten Tradition 
die geschichtliche Vergangenheit ausléschen wollte, eine Restauration, 
welche die Verehrung des Altertums zum obersten Grundsatze machte. 
Die alte von jenem brutalen Verbrennungs-Befehl betroffene Litteratur 
wurde wiederhergestellt und auf das Sorgsamste gepflest. 

Diese nun als klassisch anerkannten Schriften enthielten den Geist 
des Confucius, dessen Lehre ja ganz auf diesen Quellen aufgebaut war. 
Der Confucianismus, vordem nur eine unter mehreren geistigenStromun- 
gen der alten Zeit, wurde nun die allein mafigebende Richtung und er- 
langte ein totales Ubergewicht iiber alle andren. Der inzwischen entateter 
Taoismus wurde von ihm in den Hintergrund gedraingt. Konnte man in 
der Chou-Zeit von zwei gleichberechtigt nebeneinanderstehenden grofen 
Geistesrichtungen sprechen, die yon Confucius und Lao-tse ausgegangen 
waren, so wurde von der Han-Zeit ab das orthodoxe Dogma des Con- 
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fucianismus das einzig berechtigte und der Taoismus mufite zur Geheim- 
lehre werden. 

Auf der Lehre des Confucius und den mit dieser vollkommen tiberein- 
stimmenden Schriften der klassischen Litteratur fuRend, consolidierte 
die Han-Zeit den Staat und die Religion. Beide wurden nach altbestehen- 
den Grundsiitzen nun als System neu geschaffen. Die religidsen Elemente, 
die in den klassischen Werken enthalten waren, wurden jetzt die Staats- 
religion. 

In das System der Staatsreligion wurde nur das durch die Autoritat 
des Confucius als orthodoxe Lehre (chéng-chiao) anerkannte Religions- 
gut aufgenommen. Die mannigfachen Anschauungen des Volksglaubens 
standen au®erhalb, sie waren in den mafigebenden Quellen kaum er- 
wihnt und blieben nun auch von der Regierung unberiicksichtigt. 

Die Naturverehrung und der Ahnenkult bilden daher auch die 
Hauptformen der Staatsreligion. Aus den altchinesischen Anschauungen 
iiber die Natur und ihre Krifte konnte sich nur eine polytheistische 
Religion entwickeln. Im Rahmen der Natur stand auch der Mensch, 
sein Wesen und Leben entsprach dem Naturbilde. Die Seelenlehre und 
der Geisterglaube ergaben den polydimonistischen Totendienst und 
Ahnenkult. 

Aus der Ahnenverehrung ging auch der Kultus des Confucius hervor. 

Seinen besonderen Charakter erhielt er, indem ein nur fiir den Familien- 
kreis geltender Kult seine Ausdehnung auf die Gesamtmenge des Volkes 
erhielt und zur Staatsangelegenheit gemacht wurde. Erst mit der offi- 
ciellen Verehrung des Confucius als Begriinder der Lehren, die nun 
alleinige Geltung im chinesischen Staate haben sollten, wurde der Con- 
fucianismus zu einer Religion. 

Hin weiterer Schritt in der Entwicklung ergab dann, dafi die Verehrung 
des Confucius aus dem Kreise des Ahnenkultes, aus dem sie hervorge- 
gangen war, tibertragen wurde in den des Naturdienstes. Man sah dann in der 
historischen Persénlichkeit nicht den Menschen, der sich durch Weisheit 
und Tugend vor andren hervorgetan, sondern ein géttliches Wesen, das 
man mit den die Naturkrifte reprisentierenden Gottheiten gleichstellte. 

Der Heroenkult, der zuniichst fiir Confucius galt, wurde dann auch 
auf andre Persénlichkeiten ausgedehnt, auf seine Schiiler, beriihmte 
Weise und tugendhafte Menschen, auf verdiente Staatsmiinner, Minister 
und Generale. Daraus entstand allmihlich ein Pantheon canonisierter 
Menschen. Ihre Verehrung entspricht dem Heiligendienste im Is!4m und 


Christentum, der auch dort ein Product spiterer Entwicklung und ein 
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dem urspriinglichen Religionsgedanken fremdes und widersprechendes 
Element ist. % s * 

Der erste Kaiser der Han-Dynastie besuchte im Jahre 194 ante das 
Grab des Confucius zu Ch‘i-fu im Bezirk von Yen-chou-fu in Shan- 
tung und opferte dort einen Ochsen. Dies bedeutet also ein grofes 
Opfer, wie es auch dem Himmel dargebracht wurde. Bald darauf wurde 
dem Confucius in seinem Heimatsorte ein Tempel errichtet. 

Im Jahre 72 post wurde die Verehrung der 72 Hauptschiiler des 
Meisters zuerst eingefiihrt. Sie erfuhren solche aber nicht in besonderen 
Tempeln, sondern im Heiligtum des Confucius als dessen Begleiter. Ein 
kaiserliches Edict befahl 267 post, dafs dem Confucius viermal jahrlich 
ein grofes Opfer, nimlich ein Ochse, ein Schaf und ein Schwein, dar- 
gebracht wiirde. Im Jahre 555 wurde die Errichtung eines Confucius- 
Tempels im Hauptorte jedes Districtes befohlen, in dem ihm dann spiiter 
am 1, und 15. Tage jedes Monats geopfert wurde. Besonders die Schulen 
und Priifungshallen erhielten Tempel des Confucius, dessen Name mit 
den Werken der klassischen Litteratur unléslich verbunden war. 

Auch die directen Nachkommen des Confucius erfuhren hohe Ehrungen 
des Staates. Der Alteste der Familie fiihrte den erblichen Adelsrang eines 
Herzogs und den Titel Yen-shéng-kung. Ihm lag die Pflege des Tempels 
und der Familiengriber in Chiii-fu ob, wo er die priesterlichen Functionen 
versah. Dieser Haupttempel des Confucius in seinem Heimatsorte und 
sein Grab wurden Nationalheiligtiimer. 

Die Kaiser der einzelnen Dynastien verliehen dem Confucius die ver- 
schiedensten Ehrentitel. Er hief} der ,,Frithere Lehrmeister“ (hsien-shih). 
Der erste Mandschu-Herrscher legte ihm 1657 die officielle Bezeichnung 
bei _,,Allerheiligster fritherer Lehrer“ (chih-shéng-hsien-shih), Ent- 
sprechende Ehrentitel wurden auch dem Vater des Confucius im Jahre 
1008 (als Ch‘i-kuo-kung) und seinen Schiilern, besonders den 4 Haupt- 
schiilern (szu-p‘ei) gegeben. 

Es hat auch Kaiser gegeben, die den Kult des Confucius gegeniiber 
andren Religionsformen yernachlassigten, ja Hubilai, der Begriinder der 
Mongolenherrschaft in China, der ein eifriger Buddhist war, hat sogar 
1281 den Confucius von einem ,,Heiligen« (shéng-jén) zu einem ,,Weisen« 
(hsien-jén) degradiert, doch stellte sein Nachfolger Timur sein Ansehen 
wieder voll her. 

Der Confucianismus war die Staatsreligion. Der Kaiser, der an der 
Spitze des Staates stand, mufite officiell die orthodoxe Lehre vertreten, 
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und alle Beamten der Regierung waren selbstverstindlicher Weise Con- 
fucianer. Die Staatsimter wurden auf Grund litterarischer Priifungen 
vergeben, die ganz auf dem confucianischen Schrifttum beruhten. Die Or- 
ganisation des Staatswesens war auf confucianische Grundsitze in der Han- 
Zeit aufgebaut worden, deren Trager ein besonderer Litteratenstand war. 

Das officielle China ist also zu allen Zeiten unter den verschiedenen 
Dynastien immer orthodox, d. h. confucianisch gewesen. Kaiser Chén- 
tsung (998—1023) erliefs in der Sung-Zeit sogar eine ausdriickliche Ver- 
fiigung, nach der alle Litteraten’und Beamten, bevor sie ihren Grad oder 
Amt erhielten, die Ceremonien des Kultes im Tempel des Confucius voll- 
ziehen mufsten, Es hat also die Regierung fiir die Staatsdiener directen 
Religionszwang ausgeiibt. 

Die Kaiser verehrten den Confucius, wie sie ihre eignen Ahnen, die frii- 
heren Kaiser, verehrten. Erst in der letzten Zeit der Mandschu-Herrschaft, 
im Jahre 1907, wurde Confucius mit den héchsten Gottheiten, mit Himmel 
und Erde, gleichgestellt. Damit wurde Confucius auch iiber den Kaiser 
erhoben, der bisher nur dem Himmel unterworfen, aber der Herr aller 
iibrigen Gottheiten gewesen. 

% * 
* — 

Der Kaiser bildete in den altesten Anschauungen die Mittelsperson 
zwischen der héchsten Naturgewalt und der Menschheit. Er war vermége 
seiner vollkommenen Tugend selbst ein Heiliger (shéng-jén). Fiir die 
Staatsreligion der Han-Zeit behielt der Kaiser die gleiche Stellung als 
oberste Instanz. In seiner Person gipfelte die Regierung des Reiches 
und der Kult der Gétter. 

Die Staatsreligion ist eine Religion fiir den Staat, d. h. fiir den Kaiser, 
die Grofien des Reiches, die Beamten und Litteraten. Die Gottheiten 
denen Gebete und Opfer dargebracht werden, sollen in erster Linie die 
kaiserliche Regierung segnen und dadurch dem Volke Heil bringen. Die 
Masse des Volkes hat wie in alter Zeit auch jetzt keinen directen Anteil 
am officiellen Kulte. Es wird des géttlichen Segens nur durch die Ver- 
mittlung des Kaisers und seiner Beamten teilhaftig. 

- Himmel und Erde werden yon der Menge nur in Gedanken verehrt, 
wahrend der Kaiser, der mit diesen héchsten Michten in unmittelbarem 
Verkehr steht, die religidsen Handlungen vollzieht. Die Bedeutung des 
Staatskultes liegt darin, daf} die Wirkung der Natur mit ihrer allgemeinen 
Weltordnung und ihren besonderen Einzelkraften auf das irdische Leben 


zu einer gliicklichen gemacht werden soll. Die Aufgabe des Kaisers als 
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Herrscher und Oberpriester ist, das Tao des Himmels mit dem Tao der 
Menschheit in Ubereinstimmung zu bringen und ihre Harmonie ungestort 
zu erhalten, 

Auch der Kult des Confucius ist, wie der der Naturgottheiten, ein Re- 
servat der Gebildeten, der Lilteraten und Beamten. Auch er hat seine 
hoéchste Instanz im Kaiser, der nicht nur die gréfite Tugend, sondern 
auch das vollendetste Wissen besitzt. Der Dienst des Confucius ist in 
der Han-Zeit als Staatsangelegenheit in Anspruch genommen worden 
und daher niemals in den Kreis der niederen Volksreligion eingedrungen. 
Dadurch ist er auch vor grober Entartung bewahrt geblieben. 

In der Staatsreligion hat also der Kaiser die grofien Opfer zu voll- 
ziehen, wobei er stellvertretend von seinen Beamten in gewissen Func- 
tionen vertreten wird. Die héchsten Kulthandlungen sind ihm allein vor- 
behalten. Nur im Notfalle, bei Behinderung oder Minderjahrigkeit, kann 
ein hoher Wiirdentriger, meist einer der nachsten Prinzen, die Opfer 
fiir den Kaiser als sein Stellvertreter (ch‘éng-chi-kuan) vollziehen. 

Entsprechende Opfer fiihren in den Provinzen die Territorialbeamten 
fiir den Bereich ihres Bezirkes aus, wie der Kaiser in seiner Residenz 
fir das Gesamtreich. Fiir die kaiserlichen Opfer sorgt als besondere 
Behérde das Opferamt (T‘ai-ch‘ang-szu). 

Die Formen des Kultes entsprechen ganz denen im alten Natur- 
dienst und Ahnenkult. Fir die Staatsopfer wurden yon jeder Dynastie 
bei deren Beginn besondere Bestimmungen erlassen, die in gewissen Ein- 
zelheiten abwichen, aber die aus iltester Zeit tiberlieferten Grundziige 
durchaus festhielten. So hat sich auch die Staatsreligion seit ihrer Begriin- 
dung in der Han-Zeit gar nicht oder nur unwesentlich verandert. 

Nach der in den klassischen Biichern von alter Zeit iiberlieferten 
Weise vollziehen sich die Verehrung der Natur und der Totenkult. Die 
Vorstellungen beider greifen vielfach ineinander iiber. Ein neues Moment 
ist die Aufnahme eines besonderen Kultes fiir Confucius, der zwischen 
Ahnenkult und Naturdienst steht. 

Im Confucianismus giebt es keinen autorisierten und privilegierten 
Priesterstand. Im Staatskult yollziehen der Kaiser und die Beamten der 
Regierung die religissen Handlungen. Im Ahnendienste ist das Familien- 
oberhaupt der Priester fiir sein Haus. 

Zunichst fehlten im Staatskult eigentliche Gétterbilder. Die Gottheit 
wurde unter der Gestalt beseelter Holztafeln vorgestellt. In den héheren 
Formen hat die confucianische Religion sich auch frei gehalten von der 
Beeinflussung durch fremde Systeme, wihrend der niedere Kultus sich 
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in seiner spateren Entwicklung auch durch das Eindringen taoistischer 
und buddhistischer Gedanken und Formen umbildete und so dem reli- 
gidsen Synkretismus der Volksreligion naherte. In der Beriithrung mit 
den anderen religidsen Systemen war eine Ubertragung des Anthropomor- 
phismus und der Idolatrie auf den Confucianismus unvermeidlich. 

Religiése Bauten gab es im alten China nur fiir den Ahnendienst in 
der Form eines einfachen Raumes im Familienhause oder einer besonderen 
Halle fiir die Tafeln der Vorfahren. Der Confucius-Tempel ist seiner 
Art nach eine Ahnenhalle. Géttertempel sind in den Taoismus und die 
Volksreligion erst durch buddhistischen Einfluf eingefiihrt worden. 
Auch eine bildliche Darstellung géttlicher Wesen hat erst der Buddhismus 
nach China gebracht. Durch ihn erfolgte eine Versinnlichung der alten 
Religionsvorstellungen, die Ausgestaltung von Géttermythologien, die 
Idolatrie im Kult. Nach dieser Richtung ist der Taoismus vollkommen 
vom Buddhismus abhingig geworden, wihrend der Confucianismus 
nur unwesentliche Beeinflussung erfuhr. 

Das ritualistische Element tiberwog in der Staatsreligion das dog- 
matische. Die Ceremonien (li) bilden yon Alters her einen Bestandteil 
der Religion. Hauptquellen fiir das Religionswesen bilden daher die 
Werke iiber die Riten, die klassischen sowohl wie die spiteren Samm- 
lungen. Die litterarische Basis der Staatsreligion hatte zur Folge, daf in 
ihr die klassischen Schriften selbst ein hohes Mafi der Verehrung ge- 
nossen, die ebenfalls einen religidsen Zug ausmacht. 

Die alten Religionsanschauungen und die confucianische Moral haben 
zu allen Zeiten den Staatseinrichtungen und der Familienorganisation 
zur Stiitze gedient. Das éffentliche und private Leben entsprachen sich 
yon der Wurzel aus. Die Ordnung in der Natur war das Muster fiir den 
Bau der menschlichen Gesellschaft. Der Staat bildete nur eine Erweite- 
rung der Familie nach den gleichen Grundsitzen. Die Pietit gegen die 
Eltern und der Respect gegen Altere fand in selbstverstaindlicher Weise 
einen parallelen Ausdruck in der Unterordnung unter die Regierung des 
Kaisers und die Verwaltung der Beamten. 

Die Han-Kaiser haben die mafigebenden Formen fiir das Staatswesen 
und die orthodoxe Religion geprigt. Seitdem ist die Staatsreligion die 
wesentlichste Stiitze des Kaisertums und des Litteratenstandes geblieben. 

Der Confucianismus ist vorwiegend auf China selbst beschrankt ge- 
blieben. Seine Anschauungen haben nur da einen Einfluf nach aufien 
ausgeiibt, wo die chinesische Kultur in ihrer Gesamtheit auf andere 
Volker iibertragen wurde, wie nach Annam, Korea, Japan. 
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Doch ist gerade in Jap an, das vom V. Jahrhundert ab in allem Kultur- 
besitz von China abhingig wurde, die Wirkung der altchinesischen Reli- 
gion eine ziemlich geringe gewesen, einmal, weil sich in Japan eine 
primitive Landesreligion, der Shin-td, vorfand, in der gerade die von der 
chinesischen Art abweichenden Charakterztige des japanischen Volkes 
ihre Stiitze fanden, und dann, weil in Japan der tiberragende Einflu 
des gleichfalls yon China her tibertragenen Buddhismus jede andre reli- 
gidse Einwirkung tiberwog. Nach Innerasien hat eine Beeinflussung 
durch den Confucianismus kaum stattgefunden. 

Das religiése Bediirfnis des chinesischen Volkes aber konnte bei der 
niichternen Religion, die schon in alter Zeit nur der Kult der oberen 
Stande, nicht der breiten Masse gewesen, in der officiellen Form des 
Staatskultes keine volle Befriedigung finden. Der Sinn des Volkes wandte 
sich daher von selbst dem niederen Aberglauben zu, der von je her bei 
ihm bestanden hatte, und gestaltete ihn zu einer eigenen Volksreligion 
aus, die sich neben der fiir die fihrenden Klassen mafigebenden Staats- 
religion selbstindig entwickelte. 

In den Bereich seines Glaubens nahm das Volk der Chinesen neben 
dem Religionsgut der klassischen Litteratur und der confucianischen 
Moral, die die Grundlage des staatlich anerkannten Kultes bildeten, be- 
reitwillig auch andre Formen aus den abweichenden Systemen auf, wie 
von dem aus seiner philosophischen Form zu einer abergliubischen 
Religion entarteten Taoismus und vom fremden Buddhismus, die beide 
fiir den groben Sinn der Menge die Liicken der Staatsreligion auszu- 
fiillen versprachen durch sinnfallige Formen des Kultes, durch feste 
Mythologie und Dogmatik, besonderes Priestertum und Tempeldienst, 
vor allem aber durch eine Lehre yom Jenseits, tiber das Confucius ge- 


schwiegen hatte. ‘ a 
* 


Die alte chinesische Religion gipfelte in den feierlichen Opferhand- 
lungen, die der Kaiser den héchsten Gottheiten der Natur darbrachte, 
und diese bilden auch den Héhepunkt des officiellen Staatskultes. 

Des Kaisers Vorrecht und Pflicht war die Verehrung von Himmel und 
Erde als héchste Potenzen des Weltalls, der Himmelsk6rper, der grofen 
Berge und Fliisse des Reiches, der Bodengétter. Damit verband sich der 
Dienst fiir die kaiserlichen Ahnen. Es trat hinzu der Kultus des Confucius. 

Himmel und Erde wurden yom Kaiser in ilterer Zeit gemeinsam 
zweimal im Jahre verehrt. Durch ein Edict von 1531 sind die Opfer ge- 
trennt worden und fanden seitdem fiir den Himmel zur Winter-Sonnen- 
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wende (tung-chih), fiir die Erde zur Sommer-Sonnenwende (hsia-chih) 
statt. Der Sonne wurde am Frihjahrs-Aquinoctium (ch‘un-fén), dem 
Monde am Herbst-Aquinoctium (ch‘u-fén) geopfert. 

Der Kult der Naturkrafte fand unter freiem Himmel statt an offenen 
Altaren, die in den Vorstadten der Hauptstadt lagen. Daher wurden die 
héchsten Opferhandlungen des Kaisers als ,, Vorstadt-Opfer* (chiao-chi) 
bezeichnet. Der Himmelsaltar (Ten-t‘an) befindet sich in Peking im 
Siiden, der Erd-Altar (Ti-t‘an) im Norden, der Sonnen-Altar (Ji-t‘an) im 
Osten, der Mond-Altar (Yiieh-t‘an) im Westen aufierhalb der Stadt- 
mauer. Ihre heutigen Anlagen stammen aus der Ming-Zeit vom Jahre 
1531. Fiir die Beschreibung der kaiserlichen Opfer sind im Folgenden 
die unter der Mandschu-Dynastie in der Residenz Peking geltenden 
Verhiltnisse zugrunde gelegt1!4__ 

Der Altar des Himmels hat runde Form und steht auf rundem Higel 
(ytian-ch‘iu), waihrend derjenige der Erde in einer viereckigen Vertiefung 
(fang-tsé) liegt. Der Erstere ist nach Stiden, der Letztere nach Norden 
orientiert. Fiir den Himmel erscheinen alle Dinge in ungerader Zahl ver- 
treten, fiir die Erde in gerader. Dadurch kommt symbolisch der Gegen- 
satz der vom Yang und Yin des Weltalls beherrschten Spharen zum 
Ausdruck. 

Die Erneuerung des kaiserlichen Opferdienstes in der Han-Zeit fand 
auf Veranlassung des Tung Chung-shu statt. Das Himmelsopfer 
wurde zur feierlichsten Staatshandlung ausgestaltet, bei der der Kaiser 
die héchste religidse Ceremonie ftir die ihm untergeordnete Menschheit 
vollzieht und zugleich seinen eigenen himmlischen Urahn verehrt. Das 
Himmelsopfer bringt gleichzeitig auch die géttliche Stellung des Kaisers 
selbst zum Ausdruck. 

Wiahrend der Tage des vorbereitenden Fastens werden keine andren 
Opfer dargebracht, keine Gebete verrichtet, keine Grabstiitten gereinigt, 
keine Trauerbesuche gemacht, keine Amtsgeschifte besorgt. Die Leitung 
der Opfervorbereitungen regeln die Beamten des Opferamtes (T‘ai-ch‘ang- 
szu) und des Bankettamtes (Kuang-lu-szu). Sie assistieren auch dem 
Kaiser bei der Ceremonie selbst. Die beim Opfer zu verlesenden Gebete 
(chu) werden in der Kanzlei (nei-ko) mit roter Tusche auf blaues Papier 
geschrieben. Nur bei dieser Gelegenheit darf des Kaisers persdnlicher 
Name (yii-ming) geschrieben werden, der sonst vyerboten (hui) ist. Die 
geeigneten Opfertiere ohne Makel (ch‘iian) werden sorgfaltig ausgewahlt, 
dann in einem besonderen Pavillon (tsai-shéng-t‘ing) geschlachtet und 
die Opferspeisen in der ,,Gétterkiiche« (shen-ch‘u) zubereitet. 
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Am Tage zuvor begiebt der Kaiser sich auf das Opfergelinde, ver- 
bleibt wachend und fastend im ,,Palast der Enthaltsamkeit« (chai-kung) 
und legt dort die officiellen Gewander an fiir das Opfer, das um Mitter- 
nacht beginnt. 

Auf der obersten Terrasse des Runden Hiigels sind die Tafeln des. 
Hohen Himmels (Huang-t‘ien-shang-ti) und der kaiserlichen Ahnen, 
die sonst in einem besonderen Tempel (Huang-ch‘iung-yu) aufbewahrt 
sind, auf Tischen aufgestellt, vor denen das Opfer dargeboten wird. Die 
Ahnen des Kaisers, zehn Generationen riickwirts, sind also dem Himmel 
als ,,Genossen“ (p‘ei) nebengeordnet und erscheinen den Geistern yon 
Sonne, Mond, Planeten, Sternbildern tbergeordnet, die im Osten und 
Westen als Begleitfiguren (ts‘ung-wei) in ihren Tafeln vertreten sind11°, 

Die Opferhandlungen selbst driicken den Gedanken eines Festmahles 
aus, zu dem die Gétter eingeladen werden; an dem die kaiserlichen 
Ahnen gemeinsam mit dem Shang-ti teilnehmen. Die dargebotenen Gaben 
bestehen aus einem ganzen Ochsen, Schiisseln mit allerlei Speisen, Feld- 
friichten, Obst, Reiswein, Seidenstoff, Nephritgegensténden und Weih- 
rauch. Die Nebengottheiten erhalten entsprechend geringere Gaben. 

Das Opfer zerfallt in neun Abschnitte, namlich: 1. Einladen der Gétter 
und Kaiserahnen (ying-ti-shen) sowie Anziinden des Brandaltars (fan- 
t‘an), auf dem der ganze Ochse verbrannt wird; 2. Darbieten von Nephrit 
und Seidenzeug (tien-yii-po); 3. Anbieten der Opfergestelle (chin-tsu) 
mit Rindfleischbriihe (kéng); 4. 5. 6. Dreimalige Weinspende (ch‘u- 
hsien, ya-hsien, chung-hsien) unter Verlesen des Gebetes bei der ersten; 
7. Kosten des Gliicksweines und Gliicksfleisches durch den Kaiser (szu- 
fu-tso) und Wegréumen der Opfergaben (ch‘é-chuan) zu spaterer Ver- 
teilung des Opferfleisches (sung-tso); 8. Verabschiedung der Gétter 
(sung-ti-shen); 9. Verbrennen des Gebetes und der Seidenstiicke (liao- 
chu-po) "4. 

Jeder Abschnitt des Opfers ist von bestimmten Musikstiicken nach 
alten Weisen und Tanzen begleitet. Hierbei sind sorgsam die Traditionen 
der altesten Zeit bewahrt worden. Jede dieser Opferhandlungen ist mit 
grofsem K‘o-t‘ou vor den Tafeln yverbunden unter dreimaligem Nieder- 
knien mit je drei Stirnaufschligen (san-kuei-chiu-pai). 

In einer Halle nérdlich des Himmels-Altars (Ch‘i-nien-tien) bringt dee 
Kaiser seinen Ahnen und den atmosphirischen Geistern Regenopfer (yi) 
mit der Bitte um rechtzeitigen Regen und Dank fiir gutes Erntewetter. 
Dabei werden keine Tiere geschlachtet, aber besondere Tanze aufgefiihrt 
und Hymnen gesungen. 
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Beim Erd-Opfer werden mit der Tafel der Erdgottheit (Hou-t‘u), 
ebenso wie beim Himmels-Opfer, die kaiserlichen Ahnen verehrt und 
auferdem die fiinf Heiligen Berge (wu-yiieh), die fiinf Schutzberge (wu- 
- chén), die vier Meere (szu-hai) und die vier Hauptstréme (szu-t‘u), auch 
die Berge, in denen sich die Mausoleen der kaiserlichen Ahnen bei Muk- 
den und Peking befinden. Die Opfergaben werden fiir die Erde und die 
Berg- und Flufigottheiten in einer Grube vergraben (tsang-k‘u), fiir die 
Kaiserahnen in Ofen verbrannt. 

In der Han-Zeit vollzog der Kaiser als Fortsetzung eines alten Brauches 
in mehrjihrigen Zwischenraumen noch ein besonderes Opfer (féng) an 
den Himmel auf dem Berge T‘ai-shan in Shan-tung und ein ahnliches 
(shan) an die Erde auf einem nahegelegenen Hiigel. 

Die Opfer fiir die Sonne (Ta-ming) und den Mond (Yeh-ming) an 
ihren nach Westen und Osten orientierten Altiren wurden nur alle zwei 
oder drei Jahre durch den Kaiser persénlich gebracht, waihrend er sich 
in den andren Jahren durch einen Prinzen (ch‘ien-kuan) vertreten lief 1°, 

Das Sonnenopfer fand im Frihjahr, wo das Yang das Yin besiegt, am 
friihen Morgen (chao-ji) statt, das Mondopfer im Herbst, wo das Yin 
das Ubergewicht tiber das Yang erlangt, zur Abendstunde (hsi-yiieh). 
Dabei wurde ein Rind, ein Schaf und ein Schwein geschlachtet. 


* * 
* 


Nach alter Bestimmung sollte Korn nur opfern, wer selbst die Erde 
bebaute. Daher mufite auch der Kaiser erst pfliigen und siien, bevor er 
die geerntete Frucht dem Himmel darbringen durfte. So hatte schon 
Wu-wang ein bestimmtes Feld in eigner Person bebaut!!”. Auch in der 
Staatsreligion mufite der Kaiser eine Ackerbau-Ceremonie er- 
fiillen als Vorbereitung auf die Opfer an den Himmel und die Ahnen. 

Im Siiden der Hauptstadt liegt neben dem Himmels-Altar der Altar 
des Ackerbaus (Hsien-nung-t‘an), wo der Kaiser im Friihjahr den Er- | 
finder des Ackerbaues Shen-nung verehrte. An dieses Opfer, bei dem 
die Gaben in eine Grube versenkt wurden, schlo& sich die Ceremonie des 
»Persénlichen Pfliigens« (kung-kéng) an. Der Kaiser zog mit dem Pfluge 
drei Furchen, und seinem Beispiele folgten die Prinzen und hohen 
Staatsbeamten. Dann wurde die Saat der fiinf Getreidearten in die 
Furchen gesit. Besondere Beamte sorgten fiir die weitere Bestellung des 
reservierten Feldes und die Ernte der Feldfriichte, die dann zum Himmels- 
opfer in besonderem Speicher (shen-ts‘ang) aufbewahrt wurden. 
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In gleicher Weise hatte die Kaiserin die Erfinderin der Seiden- 
zucht, Hsien-ts‘an, als welche die Gemahlin des mythischen Kaisers 
Huang-ti galt, zu verehren und auf einem besonderen Gelinde am Nord- 
ende des Noérdlichen Sees (Pei-hai) in der Kaiserstadt zu Ende des Friih- 
lings mit ihren Frauen und Eunuchen die Ceremonie des persénlichen 
Einsammelns der Maulbeerblatter (kung-sang) zu vollziehen. In den kaiser- 
lichen Seidenwurmhiusern wurden dann die Cocons gewonnen, aus 
denen das Seidenzeug fiir die officiellen Opfergewinder hergestellt wurde. 

In den Proyinzen hatten die Gouverneure und Territorialbeamte fiir 
ihre Bezirke die gleichen Ceremonien zu vollziehen. 

Auf dem Geliinde des Ackerbau-Altars haben noch je einen eignen 
Altar die Himmelsgétter (T‘ien-shen), niamlich Wolken, Regen, Wind, 
Donner, und die Erdgétter (Ti-ch4), namlich Berge, Meere, Fliisse, die 
auch beim Himmelsopfer verehrt werden, auf$erdem noch der Planet 
Jupiter, der T‘ai-sui genannt wird, weil sein Umlauf zwélf Erdenjahre 
wihrt. Man sah in diesem Gestirn einen Zeitgott, der den irdischen 
Zeitabschnitten die guten und schlechten Wirkungen des Weltalls zu- 
teilte und daher auf Wachstum und Ernte besonderen Einfluf} ausiibte. 

Au®er den Hauptopferstatten in der Residenz gab es auch feste Opfer- 
plitze bei den Heiligen Bergen (yiieh), Schutzbergen (chén), an den 
Ubergiingen iiber die Hauptstréme (t‘u), an Kiistenplatzen aufs Meer 
hinaus. Dort opferte der Kaiser, wenn er auf seinen Reisen im Reiche 
in die Nahe kam. 

Neben den Machten der Natur in der himmlischen und irdischen Sphare 
erfuhren in der altchinesischen Religion die Bodengétter des Reiches, 
der Teilfiirstentiimer, Landstriche und einzelnen Ortlichkeiten specielle 
Verehrung. Sie waren die Schutzgottheiten der Ernte und Feldfriichte, 
zugleich aber auch Beschiitzer der Fiirsten, die das Gebiet beherrschten. 

So hatte jede Dynastie ihre eignen Bodengétter, Shé-chi, die ihr 
Stammland und ihre Regierung schiitzten. Sie waren unterschieden yon 
den volkstiimlichen Naturgeistern, welche den Ackerboden und die 
Fruchtarten selbst repriisentierten, den T‘u-ti-shen. 

Diese Bodengotter spielen fiir das Kaiserhaus fast die gleiche Rolle 
wie die kaiserlichen Ahnen. Daher liegen in der Hauptstadt auch die 
Statten ihrer Verehrung zusammen, im Siiden der Kaiserstadt beim siid- 
lichen Haupttore, an der Ost-Seite der Ahnentempel, an der West-Seite 
der Altar der Shé-chi. 

Im Frithling und Herbst bringt der Kaiser den Bodengottern ein Bitt- 
opter und Dankopfer (ch‘i-szu, pao-szu), wobei ein Rind, Schaf und 
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Schwein geschlachtet wird. Sie werden auch bei ausbleibendem Regen 
angerufen, nach eingetretenem Regenfall bedankt. Der Altar ist vier- 
eckig wie der Erd-Altar. 

Wahrend die vorher beschriebenen Opferhandlungen yom Kaiser in 
seiner Eigenschaft als Oberpriester fiir Reich und Volk ausgefiihrt 
wurden, vollzieht er das Opfer an die Shé-chi nur fiir seine eigne Person 
und die Herrschaft seines Hauses. So leitet der Kult der Bodengétter 
tiber zum privaten Ahnendienste. 


* * 


An den Sonnenwendfesten brachte der Kaiser seinen Ahnen gemein- 
sam mit Himmel und Erde und mit gleichem Ceremoniell wie fiir die 
héchsten Naturgewalten das Opfer dar. Er verehrt aber seine Vorfahren 
aufserdem auch im Familiensinne, wie dies jeder Mann des Volkes tut. 

Dem Zwecke des kaiserlichen Ahnendienstes dient in erster Linie der 
Grofe Ahnentempel, T‘ai-miao, im Siiden der Kaiserstadt dstlich 
des Haupteinganges, ein in der Ming-Zeit 1420 errichtetes Gebiude. Es 
besteht aus drei Haupthallen (ch‘ten-tien, chung-tien, hou-tien) und zwei 
Seitenbauten (wu). 

In der Mandschu-Zeit waren in der Hinterhalle die Tafeln der vier 
Vorfahren der Dynastie von Aisin Gioro ab aufgestellt, denen ein Kaiser- 
titel nur nachtraglich verlicehen worden war, wahrend in der Mittelhalle 
die Tafeln der Kaiser yon T‘ai-tsu ab ihren Platz hatten. Fiir jeden von 
ihnen wurde in einem besonderen Schreine (k‘an) seine eigene Tafel so- 
wie rechts davon die Tafeln seiner Hauptgemahlinnen aufbewahrt, da- 
neben war ein Bett und Kleiderrechen wie im Schlafgemach des Leben- 
den aufgestellt. 

Die Nebengebaude enthielten die Tafeln verdienstyoller Prinzen (kung- 

wang) und yerdienter Minister (kung-ch‘én), die damit zu den kaiser- 
lichen Ahnen in das Verhiltnis von ,,Gefahrten« (p‘ei) traten und Anteil 
an den Opfern des Kaisers erhielten. Dies war die héchste Ehre, die 
grofien Mannern in China zuteil werden konnte. 
_ Einem toten Kaiser wird yon seinem Nachfolger ein Tempelname 
(miao-hao) yerliehen. AuffSerdem erhalt er einen postumen Ehrennamen 
(tsun-shih). Bei der Thronbesteigung pflegt der neue Kaiser seinen 
Vorfahren einen Zusatz zu ihrem Ehrennamen zu verleihen (chia-shang- 
tsun-shih). Ebenso erhalten bei Begriindung einer neuen Dynastie auch 
die friiheren Ahnen nachtrigliche Kaisertitel. 
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Im Ahnendienste werden die Kaiser und Kaiserinnen unter diesen Ehren- 
namen, die auf ihren Tafeln verzeichnet sind, verehrt. Der Kaiser nennt 
sich im Gebet selbst ihr ,gehorsamer Enkel« (hsiao-sun). 

Im T‘ai-miao opfert der Kaiser seinen Ahnen viermal im Jahre, im 
Frihjahr (tz‘u), Sommer (ytieh), Herbst (chang), Winter (chéng). Die 
Darbringung (hsiang) besteht dabei ftir jeden verstorbenen Kaiser und 
seine Gemahlinnen aus einem Rind, Schaf und Schwein, sowie zube- 
reiteten Speisen und Getrinken. Die Riten sind denen beim Himmels- 
opfer ahnlich. Am letzten Tage des Jahres (sui-mu) wird allen Vor- 
fahren ein gemeinsames Opfer (hsia) gebracht. 

Wichtige Ereignisse im Kaiserhause und grofie Staatsangelegenheiten 
werden den kaiserlichen Ahnen unter feierlichem Ceremoniell mitgeteilt. 
Ein Vorgang von besonderer Bedeutung ist das Hinzufiigen der Ahnen- 
tafel eines verstorbenen Kaisers (shéng-fu). Sie wird von der Grab- 
statte in einer Sinfte zum Tai-miao gebracht und dort mit grofiem Opfer 
in dem Schreine aufgestellt. Dann erfolgt auch die Hinzufiigung einer 
entsprechenden Tafel im Himmelstempel und Erdtempel (shéng-p‘ei). 
Die Tafeln der Kaiserinnen erhalten ihren Platz im Ahnentempel erst nach 
dem Tode ihres Gemahls mit der seinigen gemeinsam. Fiir eine Kaiserin, 
die den toten Kaiser iiberlebt, geschieht dies dann nach ihrem Tode 
besonders. 

Fir die Verehrung seiner Ahnen im hiauslichen Sinne hat der Kaiser 
noch einen kleineren Tempel innerhalb des Palastes in der verbotenen 
Roten Stadt (tzu-chin-ch‘éng), die ,,Halle zur Aufwartung der Vorfahren* 
(Féng-hsien-tien). Dort opfert er zu Vollmond und Neumond jedes 
Monats, am letzten Tage des Jahres, am 15. Tage des ersten Monats 
(shang- yuan), zu den Zeitabschnitten des Ching-ming und Shuang- 
chiang", sowie an den Geburtstagen (shéng-tan) und Sterbetagen (chi- 
chén). Dieser Kult entspricht ganz dem familiéren Ahnendienste des 
Volkes, waihrend die Verehrung der kaiserlichen Ahnen im T‘ai-miao ihnen 
in erster Linie als den Schutzgéttern des Reiches gilt. 

Nordlich des Kohlenhiigels (Mei-shan oder Ching-shan) befindet sich 
eine weitere Ahnenhalle, Shou-huang-tien, mit den gemalten Bildern 
der verstorbenen Kaiser, vor denen am Neujahrstage (yiian-tan) ein 
Opfer dargebracht wird. Die bildliche Darstellung der Toten ist ein 
moderner Zug, der den alten Religionsanschauungen durchaus wider- 
spricht. 

Die Graber sind die Wohnstitten der Toten. Daher werden die kaiser- 
lichen Ahnen auch in ihren Mausoleen verehrt. Wahrend das Volk sonst 
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an den Grabern nur offene Opferaltire hat, haben die Kaiser vor jedem 
Grabhiigel (ling) einen Tempel von gleicher Anlage wie der T*ai-miao 
errichten lassen, der ,,Halle der tiberreichen Gnade« (Lung-én-tien) heift. 
Dort wird geopfert an den Todestagen, zur Zeit des Chiing-ming, an der 
Wintersonnenwende, am 15. Tage des 7. Monats (chung-ytian) 1° und 
am Jahresende (sui-ch‘u). 

Beim Grabopfer fallen Musik und Tanz fort, dagegen wird laute Toten- 
klage (chii-ai) erhoben. Der persénliche Grabbesuch des Kaisers (yeh- 
ling), bei dem er einen Korb reine Erde auf den Hiigel schiittet (fu-tsu), 
geschieht in der Zeit des Ch‘ing-ming iibereinstimmend mit dem allge- 
meinen Brauche des Volkes, das dann die Graber der Eltern aufsucht. 
An den Grabern erhalten auch die Concubinen der Kaiser ihre Opfer 
in besonderen Mausoleen. . 

Fir die Kaiser friherer Dynastien besteht ein besonderer Ahnen- 
tempel, der in Peking im Westteile der Tatarenstadt liegt, der Li-tai- 
ti-wang-miao. Dort werden vom Herrscher der regierenden Dynastie 
die Kaiser aller vorangegangenen Hauser von der mythischen Zeit durch 
alle Epochen der Geschichte verehrt. Dies geschah frither nur bei einer 
Auswahl hervorragender Herrscher, Kaiser K‘ang-hsi aber verfiigte im 
Jahre 1722 die Aufstellung der Tafeln aller Kaiser, mit Ausnahme derer, 
die infolge ihrer Untugend (wu-tao) die Gnade des Himmels und ihre 
Reichsherrschaft einbiifiten (wang-kuo). In den Nebengebiuden befin- 
den sich die Tafeln beriihmter Staatsmanner (ming-ch‘én) aller Zeiten. 

Zweimal im Jahre, im mittleren Friihlings- und Herbstmonat (chung- 
chun, chung-ch‘iu) wird hier durch einen Prinzen geopfert. Wenn dies 
der Kaiser selbst tut, so vollzieht er vor den Herrschern friiherer Dyna- 
stien, die nicht seine eigenen Ahnen sind, statt des dreifachen nur zwei- 
fachen K*o-t‘ou. Fiir die Mausoleen vergangener Dynastien haben die 
Behérden der betreffenden Bezirke zu sorgen. Wenn der Kaiser auf 
einer Reise in ihre Nahe kommt, la{t er auch dort opfern. 

Die alten Musterkaiser werden als ,,Lehrmeister“ (shih) im Kaiser- 
palast in einer besonderen Halle (Chuan-hsin-tien) verehrt. Es sind dies: 
die drei Huang-shih, namlich Fu-hsi, Shen-nung, Huang-ti; die zwei 
Ti-shih, Yao und Shun; die vier Wang-shih als Begriinder der iltesten 
Dynastien, Yi, Ch‘éng Tang, Wén-wang und Wu-wang. Ihren Tafeln 
sind ferner diejenigen des Chou-kung und des Confucius beigegeben. 
Hier also erscheint Confucius als ein ,,Gefahrte« (p:ei) der heiligen Kaiser 
des Altertums, der an Rang unter den kaiserlichen Ahnen und den Herr- 
schern friiherer Dynastien steht. Nach der urspriinglichen Auffassung 
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mu der Kaiser, der nur den Himmel iiber sich hat, als Herr aller andren 
Gottheiten auch iiber Confucius stehen. Erst in spaterer Entwicklung 
hat dieser als Héchster Heiliger (chih-shéng) einen Rang tiber dem Kaiser 
und eine Stellung zwischen dem Himmel und seinem Sohne erhalten, 


was dem alten Gedanken vollkommen widerspricht. 
+ * 
* 


Die altesten Tempel des Confucius waren Holzbauten und haben 
sich nicht erhalten. Die Form war die einer Ahnenhalle und ist bis 
heute unverandert geblieben. Die beriihmtesten Confucius-Heiligtiimer 
in China sind der Tempel in seinem Heimatsorte Chii-fu, der das Vor- 
bild fiir alle anderen Bauten des Landes gebildet hat, und der Tempel 
in der Hauptstadt Peking, Ta-ch‘éng-tien im Nordosten der Tatarenstadt. 
In heutiger Gestalt wurde Letzterer in der Mongolenzeit (XIII. Jahrhun- 
dert), Ersterer in der Mingzeit (XIV./XV. Jahrhundert) erbaut. 

Die Anlage ist gegen Siiden gerichtet. Ihre einzelnen Bauten ent- 
sprechen in der Anordnung, Abmessung und Benennung der Hallen, Héfe, 
Tore genau der alten Uberlieferung?*°. Sie ist tiberall in China die gleiche. 

Der Staatskult kennt keine Gétterfiguren. Daher enthalten die Con- 
fuciustempel in der Regel auch nur die Ahnentafeln des Meisters und 
seiner Schiiler, die ihren Geistern als Sitz (shen-wei) dienen, und vor 
denen die Opfer dargebracht werden. In der Mongolenzeit ist aber nach 
buddhistischem Vorbilde die Einfiihrung von figiirlichen Darstellungen 
in den Kultus des Confucius erfolgt. So weist auch gerade der grofie 
Tempel zu Chiii-fu eine Statue des Heiligen auf. 

In der Haupthalle des Tempels (ta-chéng-tien) ist auf erhéhtem Riick- 
teile in der Mitte die Tafel des Confucius aufgestellt, mit der Inschrift 
ysitz des Geistes des Meisters K‘ung, des allerheiligsten friiheren Lehrers“« 
(chih-shéng-hsien-shih-K‘ung-tse-shen-wei). Ihm zur Seite befinden sich 
die Tafeln seiner 4 Hauptschiiler, der ,, Vier Gefahrten« (szu-p‘el), nim- 
lich 1. Yen Hui als Lieblingsschiiler, 2. Tse-szu als Enkel des Meisters 
(Keung Chih) und Verfasser der beiden Werke Ta-hsio und Chung-yung, 
3. Tséng-tse als angeblicher Hauptverfasser der Lun-yii, 4. Méng-tse als 
Ausgestalter der Lehre. In der Mongolenzeit erhielten diese vier Be- 
gleiter Ehrentitel in ihrer Eigenschaft als ,,Friihere Heilige« (Hsien-shéng): 
Fu-shéng, Chiu-shéng, Tsung-shéng, Ya-shéng, die 1530 erneuert und 
1804 neu bestitigt wurden. 

An den Seitenwanden der Haupthalle stehen die Tafeln von zwolf 
weiteren Schiilern des Confucius und spiteren beriihmten Confucianern, 
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die als ,,Friihere Weise« (Hsien-hsien) gerechnet werden, der zwdlf 
»Wissenden“ (ché), zu denen auch der gelehrte Chu Hsi zahlt. 

In den Seitengebiuden (tung-wu, hsi-wu) des Tempelhofes sind dann 
die Tafeln der iibrigen Schiiler, 149 an der Zahl, aufgestellt, die teils 
als ,,Weise“ (hsien), teils als blofie ,,Litteraten (ju) bezeichnet werden. 
Dazu kommen noch 16 Nebenfiguren, Vorahnen des Confucius, sein 
Bruder und Sohn, Vater der Hauptschiiler, so dafi im Ganzen 182 Tafeln 
im Confucius-Tempel Verehrung erfahren. 

Opfer werden im Confucius-Tempel zweimal monatlich am Neumonds- 
und Vollmondstage dargebracht. Es wird dabei kein Fleisch geopfert, 
zu Neumond nur Wein gespendet, zu Vollmond nur Weihrauch ver- 
brannt. Zweimal im Jahre, am ersten Tage des zweiten Frihlings- und 
des zweiten Herbstmonats, finden grofie Feierlichkeiten statt, bei denen 
drei Opfertiere, Ochse, Schaf und Schwein, geschlachtet, Feldfriichte, 
Wein, verschiedene Speisen und Raucherwerk dargebracht werden. 

Das grofse Opfer (ting-chi) soll in der Residenz yom Kaiser vollzogen 
werden, er wird dabei aber meist von einem hohen Staatsbeamten 
(chuang-yiian), in der Regel dem obersten Kanzler der Han-lin-Akademie 
vertreten. In der Provinz ist es die Pflicht des héchsten Civilbeamten. 

Die Opferhandlung besteht aus vier Abschnitten: 1. EKinladung der 
Geister (ying-shen), 2. Opferdarbringung (hsien), 3. Wegriumen der 
Opfergaben (ch‘é-chuan), 4. Verabschiedung der Geister (sung-shen). 
Jede Darbietung ist mit grofiem K‘o-tou (san-kuei-chiu-pai) vor der 
Tafel des Confucius yerbunden. An ihn werden nicht eigentliche Gebete 
gerichtet, sondern Lobhymnen. Vor den Tafeln der anderen Heiligen 
und Weisen vollziehen gleichzeitig niedere Beamte das Opfer mit ent- 
sprechend geringeren Gaben. Im Tempelhofe findet Musik und Tanz 
nach besonderem Ritus statt. Das Fleisch der Opfertiere wird dann an 
die Teilnehmer der Feier verteilt. 

Wegen der engen Verbindung des Confucius mit der klassischen 
Litteratur wird sein Tempel Wén-miao genannt. In Peking schliefit sich 
an ihn das Gebaude der Reichs-Akademie an, das Kuo-tse-chien. 

Neben der Sorge fiir die Wohlfahrt des Reiches ist auch die Beleh- 
rung der Unterthanen eine Hauptpflicht des Herrschers. Er hat fiir die 
Verbreitung und Befolgung der rechten Lehre zu sorgen. Daher iibt er 
zuweilen auch das Amt der Predigt aus, und zu diesem Zwecke enthilt 
die Akademie einen kaiserlichen Predigtsaal. 

Es soll dies mindestens einmal wahrend der Regierung jedes Kaisers 
geschehen. Er halt dann vor den Gelehrten der Akademie einen Lehr- 
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vortrag tiber einen Text aus den Klassischen Biichern (wu-ching) oder Cano- 
nischen Schriften (szu-shu), indem er dazu eine Erklarung (chiangshu) giebt. 

Im Kuo-tse-chien werden auch die Marmortafeln aufbewahrt, auf 
denen die Texte der heiligen Schriften eingraviert sind. Eine solche 
steinerne Festlegung geschah zuerst im Jahre 175 post wahrend der 
Han-Zeit (Han-shih-ching), identische Neugravierungen fanden bei Ver- 
legung der Hauptstadt unter den folgenden Dynastien statt, wovon Tafeln 
der T‘ang-Zeit aus der Periode 836—840 als Fragmente zu Hsi-an-fu, 
Steine der Sung-Zeit aus der Periode 1131—62 in Hang-chou erhalten 
sind. Die heute in Peking befindlichen schwarzen Steine stammen aus 
der Ming-Zeit. Sie sind aufgestellt in der sogenannten ,,Halle der Klas- 
siker“ Pi-yung-kung. 

Als besondere Ehrung werden im Confucius-Tempel auch die Tafeln 
tugendhafter Personen aufgestellt, solcher, die sich ausgezeichnet haben 
durch Loyalitit und Rechtlichkeit, kindliche Pietat und briiderliche Liebe 
(chung-i-hsiao-ti), keuscher Frauen, treuer Witwen und gehorsamer 
Schwiegertéchter (chieh-hsiao), beriihmter Staatsbeamter (ming-kuan), 
weiser Leute von localer Beriihmtheit (hsiang-hsien). 

Auger den officiell verehrten ,,Heiligen«, die zu den festen Figuren 
des Staatskultes als Begleiter des Confucius gehéren, kann der Kaiser 
weise und tugendhafte Manner fir heilig erklaren und die Aufnahme 
ihrer Tafeln in den Confucius-Tempel ihres Heimatsortes oder Wir- 
kungsbezirks anordnen. Dies geschieht nach seinem eigenen Ermessen oder 
in Genehmigung der Bitten von Provinzialbehérden und Ortsgemeinden. 

Da die Eigenschaft der Heiligkeit (shéng) yom Yang, dem mannlichen 
Princip der Natur, abhangig ist, kann es unter den Heiligen des Con- 
fucianismus kein weibliches Wesen geben. Der Kaiser verleiht aber 
Ebrungen an Frauen wie z. B. das Recht zur Anbringung yon rihmen- 
den Inschriften (shih-fang) oder Errichtung von Ehrenpforten (p‘ai-lou)!?", 

Die bisher erwahnten Opfer zihlen nach ihrer Bedeutung zu den 
hohen und mittleren Opfern (ta-szu, chung-szu). AuSerdem kennt aber 
die Staatsreligion noch eine groBe Menge niederer Op fer (ch‘tin-szu), 
die solchen Gottheiten, Geistern und deificierten historischen Persénlich- 
keiten gelten, die in den klassischen Schriften nicht genannt sind, und 
daher aufserhalb der officiellen Religionsanschauungen stehen, die ganz 
auf der alten Tradition begriindet sind. Ihre Verehrung ist daher nicht 
geboten, sondern nur erlaubt. 

Diese niederen Gottheiten sind zum Teil rein taoistischen Ursprunges, 
oder sie gehéren dem Volksglauben alter und jiingerer Zeit an, manche 
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haben ihren Kult einer Erweiterung des mit der Verehrung des Confu- 
cius yerbundenen Heroendienstes zu danken. Es zeigt sich dabei ein 
Eindringen fremder Bestandteile in die Staatsreligion aus andren Sy- 
stemen oder aus dem populiren Aberglauben. 

Der Kaiser ist der Herr der Gétter. Er kann also auch neue Gott- 
heiten in das Staatspantheon aufnehmen und ihre Verehrung von Staats 
wegen anordnen. Er kann die Gétter ernennen, beférdern, absetzen. 
Der Bestand an Gottheiten ist mithin nicht zu allen Zeiten ein fester 
gewesen. Er hat sich allmahlich stark yvermehrt, in manchen Fallen aber 
ist auch ein alter Kult auSer Ubung gekommen. Die Staatsreligion wurde 
auf solche Weise selbst mit fremden Elementen durchsetzt, die in unsrer 
Betrachtung von ihrem alten Gut gesondert werden miissen. 

Von den niederen Gottheiten, die eine allgemeine Anerkennung im 
Staatskult erhalten haben, sind die folgenden zu nennen: 

1. Der Kriegsgott Kuan-ti und der Schutzgott der Litteratur Weén- 
ch‘ang, die beide dem taoistischen Pantheon angehéren und daher im 
Abschnitt tiber den Taoismus naher besprochen werden sollen !”°, 


2. Die Gétter der Heilkunde (Hsien-i), als welche man die mythischen 
Kaiser Fu-hsi, Shen-nung und Huang-ti aufgefaf3t hat, wobei gleichfalls 
taoistische Vorstellungen eingewirkt haben1?°, 


3. Der Nordpolar-Stern (Pei-chi-chiin), der seit Alters als Mittelpunkt 
des Himmels und Sitz des Shang-ti angesehen wurde, der analog den 
Kaiserthron beeinfluft, der den Mittelpunkt der Erde bildet. So wurde 
er ein Schutzgott des Kaisers, der im Jahre 1651 in den Staatskult auf- 
genommen wurde, und erhielt am Geburtstage des regierenden Herrschers 
ein Opfer von Blumen, Friichten, Thee und Kuchen. 


4. Der Feuergott (Huo-shen), urspriinglich der Planet Mars (Huo-hsing), 
1663 zum Staatsgott erhoben. Die Tempel des Kuan-ti und Wén-ch«ang, 
des Polarsternes und Feuergottes befinden sich in Peking hinter der 
nérdlichen Palastmauer. 

5. Die Kanonengétter (P‘ao-shen), Beschiitzer der Artillerie, denen im 
Herbst von den Oberbefehlshabern der Banner bei der Lu-kou-Briicke 
am Hun-ho geopfert wird. 

6. Der Stadtgott (Ch‘éng-huang-shen), Beschiitzer der Mauern und 
Graben, der in jeder ummauerten Stadt Chinas verehrt wird und dessen 
Kult im Taoismus besondere Ausgestaltung erfahren hat‘!*+, Sein Tempel 
in Peking (Ch‘éng-huang-miao) liegt im Siidwesten der Tataren-Stadt, wo 


ihm am Geburtstage des Kaisers geopfert wird. 
8 Krause, Ostasien 
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7. Die vier Drachengétter (Lung-shen), die nach dem Volksglauben die 
atmosphirischen Einfliisse beherrschen und das Féng-shui der Haupt- 
stadt bestimmen?**. 

8. Die Schutzgétter der Stadt- und Palast-Tore (Mén-shen) in der 
Residenz und der Regierungs-Reisspeicher (T's‘ang-shen) zu T‘ung-chou 
am Ende des Wassertransportweges. 

9. Der Erdgott (Hou-t‘u-shen), der Beschiitzer der Bauwerke (Sze-kung- 
shen); der Gott der Ziegeléfen (Yao-shen). 

Es handelt sich dabei stets um Schutzgottheiten des Kaiserhauses, der 
Staatsregierung und der Bauwerke der Hauptstadt. Die Beziehung auf 
den Herrscher und seine Reichsgewalt war mafigebend fiir die Aufnahme 
dieser Figuren in den staatlichen Kult. 

In den Hauptorten der provincialen Verwaltungsbezirke (fu, chou, 
hsien) werden tiberall folgende Gottheiten der Staatsreligion verehrt: 

1, Confucius, 2. die Bodengétter (shé-chi), 3. der Gott des Ackerbaus. 
(Shen-nung), 4. die Himmelsgétter (t‘en-shen) und Erdgétter (ti-ch4), 
5. der Stadtgott (ch‘éng-huang-shen), 6. der Kriegsgott (Kuan-ti). 

Aufierdem aber giebt es noch viele locale Gétter, die in den Pro- 
vinzen Verehrung finden und deren Kult auf Antrag der Behérden oder 
Bitten der Bevélkerung vom Kaiser gestattet worden ist. Es sind dies 
entweder drtlich besonders beliebte Gestalten des Volksaberglaubens 
oder canonisierte Menschen, die sich um das Wohl des Landes verdient. 
gemacht haben. Die Verbindung mit der Staatsreligion bildet dabei nur 
die kaiserliche Genehmigung. Sonst geht mit diesen ,,Besonderen 
Opfern« (chuan-szu) der officielle Kult ganz in den Bereich der Volks- 
religion tiber. 

Wie der Kaiser in seiner Residenz die Tafeln verdienstvoller Prinzen 
und Minister in seinem eignen Ahnentempel aufstellen oder besondere 
Ruhmeshallen erbauen lief, wie das Chao-chung-tz‘u und Hsien-liang- 
tz‘u in Peking, so gab er auch oft Erlaubnis zur Errichtung von Privat- 
tempeln (chuan-tz‘u) in den Provinzorten, in denen das Gedichtnis her- 
vorragender Persénlichkeiten gefeiert werden sollte. Wie der Kult des 
Confucius fiir den Bereich des ganzen Reiches eingefiihrt worden war, 
so entwickelte sich auch ein localer Heiligendienst, der nur fiir bestimmte. 
Bezirke Geltung hatte, die mit dem Leben und Wirken eines vorbild- 
lichen Mannes in Beziehung standen. 

Kine Pflicht des Kaisers bestand darin, den Seelen der ohne Nach- 
kommen Verstorbenen (li) zu opfern. Dies geschah in der Landeshaupt- 
stadt dreimal jahrlich und mufte in gleicher Weise in den Proyinzen. 


‘an 
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ausgefiihrt werden, damit die ,,Obdachlosen und Hungrigen Gespenster* 
(ku-kuei, é-kuei) dem Volke kein Unheil briachten. 

Die Staatsreligion kennt keinen besonderen Priesterstand. In der 
Hauptstadt tiben der Kaiser, die Prinzen, die Wiirdentriger des Hofes 
und hohen Staatsbeamten die religidsen Functionen bei den grofien 
Opferhandlungen aus. In den Provinzen gehért der Vollzug der staat- 
lich festgesetzten und local gestatteten Opfer zu den Amtspflichten der | 
Territorialbeamten. eer 


Kapitel VII 


DAS STAATSDOGMA IN SEINEM VERHALTNIS 
ZU ANDREN LEHREN UND DIE JUNGERE ENTWICKLUNG 
DES CONFUCIANISMUS 


Mit der Han-Zeit hat die Regierung die confucianische Lehre zur 
allein giiltigen erhoben. Das philosophische Dogma und der religidse Kult 
beruhte ginzlich auf der klassischen Grundlage. Jede vom confuci- 
anischen Lehrsystem abweichende Gedankenrichtung oder Religionsform 
mufite von Staats wegen als heterodox abgewiesen, bekaimpft oder sogar 
verfolgt werden. Als orthodox konnte fortan nur gelten, was mit den 
klassischen Schriften tibereinstimmte, wie sie von Confucius fest- 
gelegt worden, und wie sie yon den Gelehrten der Han-Zeit zum Canon 
erhoben waren. 

Insbesondere trat der officielle Confucianismus von der Periode der 
Han ab in ausgesprochenen Gegensatz zu dem inzwischen stark ent- 
arteten Taoismus und zu dem nach China verpflanzten fremden 
Buddhismus. Ihre Systeme konnten fiir die chinesische Regierung 
nur ketzerische Irrlehren bedeuten. 

Das chinesische Volk ist in religidsen Dingen stets indifferent ge- 
wesen. Es hat zur Annahme fremder Lehren geneigt, soweit solche den 


nationalen Anschauungen nicht geradezu widersprachen. Unter den Be- | - / 


wohnern des grofien Reiches hat praktisch fiir die drei Religionssysteme, 
die sich seit der Han-Zeit zu selbstindiger Form entwickelten, gegen- 
seitige Toleranz bestanden, und diese hat zu einem allgemeinen Syn- 
kretismus und wechselseitiger Durchdringung gefiihrt, wie sie sich in 
der modernen Volksreligion zeigen.\ 

Anders als die Volksmenge aber dachte die Staatsregierung. Fir 
sie war alles, was nicht mit dem confucianischen Dogma, der von ihr 


fiir allein orthodox erklirten Lehre (chéng-chiao, tuan-chiao), tiberein- 
S* 


116 Das Staatsdogma und die jiingere Entwicklung des Confucianismus 





stimmte, falsch (pu-chéng, pu-tuan) als unklassisch (pu-ching), hetero- 
dox (i-tuan), daher ketzerische Irrlehre (hsieh-chiao, yin-chiao). 

Solche durften nicht geduldet werden, denn sie waren fiir die Moral 
im Volke verderblich und fiir den Bestand des Reiches gefihrlich. Hierin 
war der Confucianismus nicht eine Religion, die andre Religionen 
unduldsam behandelte, sondern eine Staatsidee, die sich durchsetzen 
wollte und dazu alle Meinungen der Unterthanen ihren Grundsitzen zu 
unterwerfen suchte. 

Der Staat der Han war ganz auf einer religidsen Basis aufgebaut, wie 
sie die alte Tradition ergab. Die Regierung des Kaisers war urspriinglich 
ein vom Himmel verliechenes Amt und hat diesen hohenpriesterlichen 
Charakter stets bewahrt. Der chinesische Staat war seinem Wesen 
nach verkérperte Religion. 

Der Kaiser besafi seine héchste Gewalt im Auftrage des Himmels 
auf Grund seiner persénlichen vollkommensten Tugend. Jeder Staats- 
beamte tibte seine Amtsbefugnisse aus kraft der ihm vom Kaiser tiber- 
tragenen gottlichen Teilgewalt und war fiir seinen Bezirk nicht nur Leiter 
der Verwaltung, sondern zugleich auch Priester des Staatskultes. 

Das Staatswesen war eine Institution des Himmels. Die heilige Uber- 
lieferung der klassischen Schriften bildete seine Basis. Diese war poli- 
tisches Dogma. Die chinesische Regierung konnte nur confucianisch 
sein, und der Confucianismus gewann die Bedeutung einer p olitischen 
Religion. Als solche beanspruchte sie eine unfehlbare AusschlieSlich- 
keitund muBte sich notwendig intolerant erweisen gegen andre Meinungen. 
Sie vertrat seit der Han-Zeit ein festes Programm. Das confucianische 
System machte das Wesen des chinesischen Staates aus. Was ihm wider- 
sprach, war nichtnur verwerflich und ketzerisch, sondern staatsgefahrlich. 

Die Intoleranz der Staatsregierung entsprang also nicht eigentlich 
religidsen, sondern politischen Griinden. Der officielle Confucianismus 
hat die von seinem klassischen Princip abweichenden Richtungen nie- 
mals als berechtigt neben sich anerkannt; er hat zwar die fremden 
Lehren im Volke meist mit Stillschweigen bestehen lassen, sie aber ge- 
legentlich auch unterdriickt und gewaltsam verfolgt. Dies geschah dann 
nicht wegen ihrer religidsen Meinungen, sondern immer aus Staatsgriin- 
den, wo in dem Auftreten der Taoisten und Buddhisten, und ebenso 
spiter der Muhammedaner und Christen, eine politische Gefahr erblickt 
wurde. 

Die vom Kaiser in seiner Kigenschaft als Sohn und Vertreter des Himmels 
ausgetibte Macht iiber alle Gétter und Geister ist consequent auch tiber 
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den Rahmen der orthodoxen Staatsreligion hinaus ausgedehnt worden. 
Er galt selbstverstindlich auch als die oberste Instanz fiir die Taoisten 
und Buddhisten in seinem Reiche. Er stand nicht nur als Landesherr, 
sondern als religidses Oberhaupt tiber dem tibetischen Dalai-Lama, dem 
mongolischen Hutuktuund dem Grof-Exorcisten der taoistischen Hier- 
archie. Er beherrschte auch die Gétter des taoislischen Pantheons und 
nahm selbst die Rolle eines ,,Lebenden Buddha* (chin-Fo) ein. 

Die géttliche Priesterstellung des Kaisers wurde auch als politisches 
Dogma angewandt, um fiir den Herrscher von China den Anspruch 
einer Universal-Monarchie zu begriinden. Neben der orthodoxen 
confucianischen Lehre durfte es keine berechtigten andren Glaubens- 
formen geben, und das chinesische Kaiserreich konnte auch keine andre 
politische Macht als ebenbiirtig anerkennen. 

So haben /fremde Religionen, Buddhismus, Islam, Christentum, 
innerhalb des chinesischen Staatsorganismus immer nur eine Duldung 
mit bestimmter Beschrinkung gefunden.) Man lief} ihnen religidse Frei- 
heit, soweit sie nicht politischen Grundsitzen widersprachen. Aber man 
yerbot und unterdriickte rticksichtslos jede Glaubensform, die fiir den 
confucianischen Staatsgedanken gefihrlich werden konnte. 

Wie fiir die Chinesen selbst Religion und Staatswesen untrennbar 
verkniipft waren, so mufiten sich fiir sie beim Auftreten fremder Nationen, 
die zu ihnen nicht im Verhiltnis abhingiger Tributstaaten standen, 
religidse und politische Motive als miteinander verbundene darstellen, 
auch da, wo dieses Verhiltnis nach abendlindischer Beurteilung nicht 
bestand. Der in neuster Zeit mehrmals hervorgetretene Fremdenhaf 
hat niemals religidse, sondern stets politische Griinde gehabt. 

Die klassischen Schriften selbst haben die Ausrottung falscher Lehren 
schon fiir Staatspflicht erklirtt?®. In diesem Sinne hat Méng-tse die 
Meinungen des Yang Chu und Mo Ti angegriffen 12". So hat spater Han 
Yui sein beriihmtes Memorandum gegen den Buddhismus an die Re- 
gierung des T‘ang-Kaisers gerichtet1?°. Im Gesetzbuch (Ta-Ch‘ing-lii-li) 
sind besondere Ketzergesetze enthalten1*°. Das Heilige Edict (Shéng-yii) 
des Kaisers K‘ang-shi sagt ausdriicklich in seiner 7. Maxime: ,, Verwerfet 
die Irrlehren, damit die rechte Lehre in Ehren gehalten werde!« (ch‘u-i- 
tuan i-ch‘ung-chéng-hsiieh). 

Was der Kaiser in besonderen Fallen gestattete, erhielt dadurch Be- 
rechtigung. Auf solche Weise konnten auch fremde Gedanken und Kult- 
formen in die Staatsreligion aufgenommen werden. Die Regierung hat 
aber auch oft die Verehrung von Gottheiten, die beim Volke ohne kaiser- 
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liche Bestitigung eingefiihrt war, als ketzerische Opfer (yin-szu) unter- 
driickt. 

Nach der Theorie ist es ganz unmdéglich, da® der Kaiser, der an der 
Spitze des Staates steht, einer haretischen Richtung angehéren kann. 

Im Kaiser als dem ,,Sohn des Himmels“ (T‘ien-tse) findet das ortho- 
doxe System seinen héchsten Ausdruck und den notwendigen Schluf- 
stein seines Aufbaus. 

Der Kaiser von China ist dem Begriff nach Confucianer. Seine Person 
ist ein unentbehrlicher Bestandteil der orthodoxen Religion. Der Herr- 
scher regiert nicht nur den Staat, er vertritt auch dessen Religion als 
héchste Stelle. Er bedeutet fiir beide weniger eine Person als vielmehr 
ein Princip. 

Obwohl viele Kaiser nach ihrer privaten Neigung die vom Confucianis- 
mus abweichenden Lehren begiinstigt und mehrere Dynastien ganz oder 
vorwiegend dem Buddhismus oder Taoismus angehangen haben, so ist die 
Staatsregierung auch unter ihnen stets confucianisch gewesen. Es ist nie- 
mals der Versuch gemacht worden, eine andre Lehre zur Staatsform zu 
erheben. 

Das System des Confucius hat dem Reichsorganismus und dem Be- 


amtentum in China seine Festigkeit gegeben. Das Staatsinteresse, das - 


der Kaiser zu vertreten hatte, forderte immer die Aufrechterhaltung der 
orthodoxen Lehre, gleichviel welche Neigungen als Mensch er haben 
mochte, So ist selbst unter der Mongolen-Herrschaft die von dieser be- 
giinstigte buddhistische Richtung nicht in wesentlichem Mafse in den 


geschlossenen Kreis der Litteraten und Beamten eingedrungen. 
* * 
* 


Die grote Mannigfaltigkeit hat das chinesische Denken in der altesten 
Periode gezeigt. In der jiingeren Chou-Zeit entstanden zwischen dem 
VIL. und Ill. Jahrhundert die groBen Systeme, neben denen noch verschie- 
dene abweichende Richtungen Freiheit zu vielseitigem Ausdruck fanden. 

Daf} die Gedanken des alten China nur in knappen Schriften nieder- 
gelegt wurden, hatte seinen Grund in den damals noch ungeniigenden 
Mitteln zur Aufzeichnung. Der Weg der Uberlieferung war vorwiegend 
die miindliche Lehre. Erst in der.Han-Zeit konnte auf Grund des ver- 
besserten Schriftwesens nach Erfindung von Pinsel und Papier eine 
Litteratur entstehen. Aber als sie in die Lage kam, sich an Umfang 
auszudehnen, da war zugleich auch das Geistesleben in ein Schema fest- 
gelegt, das selbstiindige Weiterentwicklung hemmen mufte. 
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Die Anschauungen, die fiir die Staatsorganisation, Religionswesen, 
sociales Leben mafigebend waren, hatten durch die confucianische 
Schule eine starre Formulierung erhalten, in der sie zum Dogma erhoben 
wurden, das fortan das officielle Chinesentum ganz beherrschte. Inhalt 
und Form des Denkens war ein fester Rahmen vorgeschrieben, der nicht 
mehr beliebig tiberschritten werden durfte. Der Gegenstand blieb nun 
das von alter Zeit Uberlieferte, das unermiidlich bearbeitet und ausgelegt 
wurde. 

So waren die Gelehrten der Han-Zeit fast ausschlieBlich beschiiftigt 
mit dem Stoff der klassischen Schriften, auf denen das confuci- 
anische Dogma beruhte. Eine umfangreiche Litteratur erliuterte und 
commentierte ihren Inhalt und diente dem Zweck, die staatlichen und 
socialen Formen auf die alte Tradition zu begriinden!*®. So war es 
natiirlich, dafi jetzt auch die Geschichtsschreibung einen neuen 
Sinn und héheren Wert erhielt. An Stelle kurzer Notizen tiber poli- 
tische Ereignisse entstand in der Han-Zeit eine ausfiihrliche Darstellung 
der Vergangenheit, die das Vorbild fiir Gegenwart und Zukunft sein 
sollte. Nach dem Muster des grundlegenden Werkes von Sze-ma Ch‘en, 
des Shi-ki, wurden die ausgezeichneten Geschichtswerke der Han-Zeit, 
das Ch‘ien-Han-shu des Pan Ku (+ 92 post) und das Hou-Han-shu 
des an Yeh (+ 477) geschrieben, die ihrerseits wieder das Vorbild fiir 
die officiellen Reichs-An nalenaller spiiteren Dynastien geworden sind. 

Auer dem Staatszwecke diente die Geschichtsschreibung zugleich 
der Ahnenverehrung. Die Taten der ehrwiirdigen Vorfahren sollten fest- 
gehalten und weiteriiberliefert werden. Daraus erklirt sich der vor- 
wiegend biographische Charakter der chinesischen Historien. 

Neben den klassischen und geschichtlichen Studien trat die Philo- 
sophie ganz in den Hintergrund. Zu ihrer Betiitigung war kein Anlaf, 
da das confucianische Dogma unbestrittene Herrschaft tibte und fiir 
alle Fragen die allein richtige Antwort zu geben beanspruchte. Ab- 
weichende Gedanken konnten nur in der Stille gepflegt werden und 
durften sich nicht mehr laut éufern. Die taoistische Weltanschauung, 
die friiher gleichberechtigt neben der confucianischen gestanden, ver- 
schwand aus dem officiellen Leben Chinas und zog sich in die Abge- 
schiedenheit der Kléster zuriick. Die Lehren des Lao-tse gingen eine 
Verbindung ein mit den religidsen Vorstellungen des niederen Volks- 
glaubens und traten damit yom philosophischen Boden auf den religidsen 
tiber. Sie wurden das Bekenntnis einer yerbotenen Secte und verloren 
daher ihren iufSieren Einfluf. 
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Von der Han- bis zur Sung-Dynastie, d. h. in dem langen Zeitraume 
von circa 200 antebis 1000 post hat China kaum einen originalen Denker 
gehabi. Die Skepsis des Wang Ch‘ung bedeutete das letzte Erzeugnis 
selbstindiger Philosophie in einem vom confucianischen Schema ab- 
weichenden Sinne. 

In der auf die Han-Zeit folgenden Epoche ging das langsame Ein- 
dringen buddhistischer Gedanken in China vor sich. Wihrend der T ‘ang - 
Dynastie traten mit einer Betonung individueller Kigenart Str6mungen 
hervor, die eine stark taoistische Firbung hatten und auch deutlich den 
indischen Einflu% zeigten. Ihnen wandten sich namentlich Dichter und 
Kinstler zu, sie fanden aber auch Ausdruck bei einigen Denkern, wie 
Wang-T‘ung, auch Wén-chung-tse genannt, (583—616)'*! und Liu 
Tsung-ytian (773—819)1%2, 

Zur Befestigung des staatlichen Dogmas trug die Erweiterung des Kuo- 
tse-chien zu einer Reichs-Universitét durch Kaiser T‘ai-tsung (-+ 650) 
und die Begriindung der Han-lin-Akademie durch Kaiser Hsiian- 
tsung (um 730) wesentlich bei. Diesen Instituten haben Chinas gréfite 
Gelehrten angehért, die seitdem mit ihrem Ansehen das Denken be- 
herrschten. 

Die orthodoxen Anschauungen fanden ihren eifrigsten Verfechter in 
Han Yt (768—824), canonisiert als Wén-kung, der sich in scharfen 
Angriffen gegen die andren Richtungen wandte. Sein beriihmtes Memo- 
randum gegen den Buddhismus, das er im Jahre 819 dem Kaiser Hsien- 
tsung einreichte, war fiir die Geschichte des Buddhismus in China yon 
einschneidender Wirkung 1°°, 

Han Yi, der strenge Confucianer, war mehr Kritiker als selbstindiger 
Denker. Seine Tatigkeit hat aber die Consolidierung des Confucianismus 
zu einem unerschiitterlichen System in fester dogmatischer Form yvor- 
bereitet, die dann im Zeitalter der Sung erfolgte. An der Gestaltung des 
chinesischen Denkens gewann der Buddhismus trotzdem einen wesent- 
lichen Anteil. Zwar wies die Philosophie der Sung-Zeit grundsitzlich den 
fremden Stoff ab und richtete ihre Bemithungen ganz auf die Ausgestaltung 
der confucianischen Lehren, sie wihlte dazu aber doch, sich selbst unbe- 
wubt, neue Methoden zur Behandlung der alten Probleme. Hierbei hat 
der Buddhismus auSeren Einflu®8 ausgeiibt auf die Betrachtung der 
Dinge in neuem Lichte, mit mehr logischer Schiirfe. 

Auf den Charakter der chinesischen Philosophie hat die Zeichenschrift 
in beschrinkendem Sinne eingewirkt. Die Sprache ist das Werkzeug des 
Denkens und die Schrift das Mittel zu seiner Fixierung. Die Pricision 
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der Gedanken war bei einer Sprache ohne grammatische Gestaltung und 
einer Schrift in Begriffsbildern nicht in erforderlichem Mafe erreichbar. 
Auch die allzu pragnante Form beeintrichtigte die Klarheit des Ausdrucks. 
So haftete notwendig altchinesischem Denken eine gewisse Unbestimmt- 
heit und Allgemeinheit an ‘4, Zudem lag ein Mangel an reiner Logik im 
Volkscharakter, der niichtern und praktisch war, dem aber der meta- 
physische Trieb der Inder und Griechen ganz fehlte. 

Die Systeme der groSen Denker des Altertums waren stets auf einen 
praktischen Zweck gerichtet. Hin véllig abstraktes Denken war selten. 
Wo es, wie bei den taoistischen Philosophen, hervortritt, bildet es eine 
Ausnahmeerscheinung. Hierin nun zeigte sich indisches Denken weit 
tiberlegen. Die Methodologie des Buddhismus wirkte ein zu einer Er- 
héhung der logischen Klarheit. Das chinesische Denken alter Zeit war 
entweder niichtern-alltaglich, oder mystisch-uferlos. Ein System der Logik 
und Kritik wurde erst einer neueren Zeit méglich. In diesem Sinne sah 
die Sung- Zeit ihre Aufgabe in einer Systematisierung des orthodoxen 
Lehrgebiudes und schuf den Neu-Confucianismus als Ausdruck 
einer Jingeren chinesischen Philosophie. 

* * 

Die Zeit der Sung hat keine neuen Werke mit selbsténdigem Inhalt 
geschaffen, aber den alten Stoff in andrer Weise als bisher betrachtet, 
alle Gedanken zusammengefafit und zu festem System verarbeitet. Das 
Klassische ist in China immer lebendig geblieben. Einer Renaissance hat 
es daher nicht bedurft. Das Werk, das die Han-Zeit begonnen, aber hat 
die Sung-Zeit vollendet. 

Das iiberlieferte Wissen erfuhr durch hervorragende Gelehrte eine 
grofsartige Ausgestaltung und wurde in encyclopddischen Werken von 
erstaunlichem Umfange niedergelegt 1*°. Sze-ma Kuang (1019—86) wurde 
der Vater einer neuen Geschichtsschreibung **°. Er vertrat die alten Grund- 
siitze des Staatswesens und war daher der heftigste Gegner der utopisti- 
schen Reformversuche des Wang An-shih (1021—86). Als hervorragende 
Schriftsteller schufen Ou-yang Hsiu (1007—72), Wang An-shih, Tséng 
Kung (1019 —83), Su Shih (= Su Tung-p‘o 1046—1101) einen meister- 
haften Stil 1%", 

Die Lehren der Philosophen der Sung-Zeit werden als ,,Naturphilo- 
sophie«, Hsing-li, bezeichnet1**. Sie nahmen ihre Anregung aus dem 
J-king und standen durchaus auf orthodoxer Basis, wenn sie auch in 
formaler Hinsicht vom Buddhismus beeinflufit waren. Die ersten Ver- 

-treter waren Shao Yung (1011—77) und sein Sohn Shao Po-kuo (1057 
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bis 1134), Chou Tun-i oder Chou Lien-ch‘i (= Chou-tse 1017—73), seine 
Schiiler Ch‘éng Hao (1032—85) und Ch‘éng J (1033—1107), sowie 
deren Oheim Chang ‘Tsai oder Chang Ming-tao (1020—76). 

Von diesen ist Chou Tun -i der Bedeutendste, Er steht allen friiheren 
Philosophen als der erste systematische Denker Chinas gegentiber. Seine 
Lehren sind in klaren Siatzen niedergelegt in zwei kleinen Schriften, die 
seine Schiiler unter dem Titel T‘ai-chi-t‘u und T‘ung-shu herausgaben. 
Sie enthalten in knappster Form ein geschlossenes Gedankensystem, in 
dem der kosmische Dualismus yon Yang und Yin zu einem Monismus 
umgestaltet wird, indem ihre Gegensitze in einer héheren Einheit auf- 
gelést sind, die als T‘ai-chi ,,Urprincip“ bezeichnet ist, von der alle Krafte 
und Erscheinungen ausgehen. 

Der hervyorragendste Schiiler des Chou Tun-i war dann Chu Hsi 
1130—1200), dessen Bedeutung aber nicht in erster Linie auf philo- 
sophischem Gebiet liegt. Hierin ttbernahm er das System seines Lehrers, 
das er erweiterte und umgestaltete. Den monistischen Hauptgedanken 
aber hat er wieder aufgegeben und ist zur dualistischen Anschauung 
zuruckgekehrt. 

Die materielle Welt, die Chou Tun-i aus dem Urprincip (T‘ai-chi) als 
ihr Product hervorgehen lie, sieht Chu Hsi als von Ewigkeit bestehend 
an. Sie ist nicht die Schépfung, sondern nur die Erscheinung eines gei- 
stigen Principes, das dem stofflichen nicht zeitlich, sondern nur logisch 
vorhergeht. Diese beiden Principien sind urewig, das geistige ist die Ver- 
nunft (li), das stoffliche die luftf6rmige Substanz (ch4). Die Materie ist 
von der Weltvernunft abhingig, die die Norm bildet fiir alle Erschei- 
nungen, die aus dem Stoffe hervorgehen. Ohne die Materie aber kénnte 
die Vernunft sich auch nicht manifestieren. 

Es giebt kein absolutes Nichts. Auch im Zustande des Chaos, der 
»Grofen Leere« (t‘ai-hsii) hat die Materie immer existiert, befand sich 
aber in vollkommener Ruhe. Durch die Einwirkung des Vernunftprincipes 
kam sie in Bewegung und geriet in einen Entwicklungsprocef. Durch 
diesen entstanden die dualen Krafte Yang und Yin, die als bewegte und 
ruhende Materie aufzufassen sind. Aus ihrer Mischung bildeten sich die 
fiinf Elemente, daraus dann alle Einzeldinge. 

Die beiden Principien der Vernunft (li) und Substanz (ch‘i) bilden in 
ihrer gegenseitigen Bedingtheit die ,,Grofe Einheit« (t‘ai-i), die vernunft- 
begabte Materie. Die Schépfung kehrt nach Ablauf einer Weltperiode in 
den Zustand des Chaos zuriick und der Entwicklungsproce® beginnt dann 


von neuem. Am Uranfange (t‘ai-chi) aber lag niemals das absolute Nichts. 
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Die Vernunft herrscht als bewegende und gestaltende Kraft. Sie wird 
von Chu Hsi gleichgesetzt mit dem klassischen Begriff des Shang-ti. Der 
Himmel ist aber bei ihm keine Persénlichkeit im Sinne eines géttlichen 
Wesens. Er bedeutet ihm lediglich den Inbegriff der Natur, deren inneren 
Sinn und oberstes Gesetz. 

Auch die Menschennatur besteht aus den beiden Principien des Stoffes 
und der Vernunft. Das geistige Element, das die materielle Erscheinung 
bestimmt und beherrscht, mui seinem Ursprunge und Wesen nach immer 
gutsein. Das Dogma des Méng-tse von dergrundsitzlich guten Naturanlage 
des Menschen erhalt bei ChuHsi unfehlbare Geltung. Jetzt erst gelangt durch 
Chu Hsi die Lehre des Méng-tse zu dem Ansehen héchster Autoritat. 

Aus dem materiellen und dem geistigen Element wird im Menschen 
der Kérper und die Lebenskraft gebildet. Beim Tode verlifit die Seele 
den Leib und kehrt zu ihrem himmlischen Ursprunge zuriick, waihrend 
der leblose Kérper der Erde anheimfallt. Das Weltall ist beseelt von 
geistigen Kraften. Die guten Geister (shen) gehéren dem Yang, die bésen 
Damonen (kuei) dem Yin an. Sie sind selbst auch nur Erscheinungen 
der Natur und ihrer beiden Urprincipien. 

Das Hauptverdienst des Chu Hsi liegt in seiner Tatigkeit als Text- 
kritiker. Er hat die klassische Litteratur revidiert, ihre Texte genau 
gepriift und die in ihr enthaltenen Widerspriiche beseitigt. Dadurch hat 
er die Staatslehre gegen alle Angriffe gesichert. Er verteidigt stets aus- 
driicklich den confucianischen Standpunkt gegen abweichende Rich- 
tungen und verdammt den Taoismus und Buddhismus. 

Chu Hsi hat aber nicht nur éuferlich das Ansehen des Confucianis- 
mus gefestigt, sondern auch eine bisher bestehende Liicke ausgefiillt, 
zwar nicht durch eine positive Religion, die aus seiner unpersdnlichen 
Philosophie nicht hervorgehen konnte, wohl aber durch eine positive 
Sittenlehre. Er verband die losen Ausspriiche des Confucius zu einem 
einheitlichen Ganzen und gelangte damit zu einer Dogmatisierung 
des confucianischen Systems. Das von ihm geschaffene Lehrgebiude, 
das als Neu-Confucianismus bezeichnet wird, hat fiir die folgenden 
Zeiten bindende Kraft gehabt und seinen Bestand auch tiber die Mon- 
golen-Epoche bewahrt. Die Erstarrung des Geisteslebens, dem durch 
das orthodoxe System undurchbrechbare Schranken gezogen waren, 
wurde damit zu einer dauernden und vyollstaindigen. Durch Chu Hsi 
waren die Gedanken in einen Rahmen festgelegt worden, der nicht mehr 
iiberschritten werden durfte. Sein System erhielt eine Autoritat, gegen 


die kein Widerspruch mehr méglich blieb. 
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Chu Hsi war ein Polyhistor auf allen Gebieten. Er hatte alles studiert, 
was aus dem Altertum itiberliefert war, die klassischen Schriften, die 
historischen, philosophischen und rituellen Werke, daneben auch die 
taoistische und buddhistische Litteratur. Der buddhistische Einfluf auf 
die Form seiner Philosophie ist unverkennbar. Er hat tiber Geschichte 
und Politik, Moral und Erziehung geschrieben. Seine Commentare zu 
den Klassikern sind von groSter Sorgfalt. Er giebt darin scharfsinnige 
Erliuterungen zweifelhafter Stellen und beweist sich als ein unfehlbarer 
Grammatiker. Seine Entscheidungen, die er nach Aufzahlung der verschie- 
denen friiheren Meinungen als seine ,,unmafigebliche Ansicht« anfiihrt, 
mit der bescheidenen Formel ,,Ich, der Unwissende, sage“, haben in der 
Gelehrtenwelt Chinas unbestrittene Geltung erhalten. 

Chu Hsi hat die Schriften Ta-hsio und Chung-yung, die bisher Ab- 
schnitte des Li-ki bildeten, aus diesem Zusammenhange herausgelést, 
sie mit den Lun-yii und dem Buche Méng-tse zu einer Sammlung ver- 
einigt, die gleichen Rang mit den alten Klassikern erhielt. Seitdem stehen 
neben den ,,Fiinf klassischen Biichern« (wu-ching) die ,,Vier cano- 
nischen Schriften“ (Szu-shu). Das iiberragende Ansehen des Méng- 
tse innerhalb des confucianischen Systems ist durch Chu Hsi begriindet 
worden. 

Chu Hsi hat auch eine kurze Zusammenfassung der Vorschriften des 
Li-ki als eine Sittenlehre fiir das Volk gegeben in seiner Schrift Chia-li. 
Auf der Grundlage des Ta-hsio verfafite er das Hsiao-hsio als einen 
Leitfaden des sittlichen Handelns und schicklichen Benehmens, der fiir 
alle spitere Zeit das mafigebende Buch des Moralunterrichts in der 
Schulerziehung geworden ist. 

So hat Chu Hsi in China einen Ruf erlangt, der ihn gleich hinter Con- 
fucius und Méng-tse stellt, als ein Gelehrter von héchstem Wissen, der 
nicht seinesgleichen hat“, und er ist deshalb auch zu einem Heiligen 
der Staatsreligion erhoben worden, der im Confuciustempel verehrt wird. 

Lu Chiu-yiian (1140—92), ein Freund des Chu Hsi, hat ihm freilich 
den wohl berechtigten Vorwurf gemacht, da% er das reine Wissen allzu 
stark betont und dariiber die Gefiihle des Herzens ganz vernachlissigt habe. 

Die tiberragende Autoritét des grofien Chu Hsi hat nach der Sung- 
Zeit das Aufkommen einer nicht vollkommen in den Bahnen seiner An- 
schauungen wandelnden Philosophie in China nicht mehr gestattet. 
Daher mufite ein hervorragender Denker der Ming-Zeit, der sich mit 
seinen Gedanken in Gegensatz zu jenem setzte, Wang-Yang-ming 
oder Wang Shou-jén (1472—1528) fast ganz unbeachtet bleiben. 
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Dieser legte das Hauptgewicht nicht auf das Wissen, sondern auf die 
Ethik. Er suchte nicht eine verstandesmifiige Erklirung der Welt, son- 
dern Grundsitze fiir die Erziehung des Menschenwillens und wollte auf 
einem subjectiven Wege dem Volke den wahren Sinn der confuci- 
anischen Lehren erschliefien. 

Der Geist bestimmt das Naturgesetz und aufier ihm giebt es keine 
andre wirkende Kraft. Die geistige Willenstatigkeit erschafft die Dinge 
der Erscheinung. Der menschliche Geist als Mikrokosmos ist der 
Schépfer der Welt als Makrokosmos. Die Quelle alles Erkennens liegt 
im Subject, nicht in den Objecten. Es ist daher verkehrt, Gesetze in den 
Dingen selbst zu suchen, die doch vielmehr vom eignen Ich abzuleiten 
sind. 

Wissen ist nur zu erlangen durch Studium der eignen menschlichen 
Natur, Wir besitzen in uns eine Norm fiir das moralische Handeln, die 
wir nur recht zu begreifen brauchen. Gut und Bose sind keine Begriffe, 
die in der Natur aufier uns gegeben waren, sie werden erst durch Ge- 
fihle erzeugt und kénnen je nach dem Standpunkte wechselnden Wert 
haben. Die Vollkommenheit, nach der wir streben, ist zu erreichen 
durch Erkenntnis des eignen wahren Wesens. 

Wang Yang-ming hat sich einem erkenntnistheoretischen Idealismus 
in abendlindischem Sinne schon stark genihert. Sein Werk Chuan-hsi- 
lu hat in China sehr geringen Einflufi ausgetibt, dagegen wurde es nach 
Japan tbertragen und ist dort zum Ausgangspunkt einer ganzen Schule 
geworden. Die selbstindige japanische Philosophie confucianischer 
Richtung beruht ganz auf dem Gedanken des Wang Yang-ming (— 6 
Y6-mei) 1%, 

Chu Hsi hat den officiellen Geist der spateren Jahrhunderte aus- 
schliefilich beherrscht. Erst aus dem Bekanntwerden europiischer Ge- 
danken haben dann die Chinesen einen freieren Standpunkt gewinnen 
k6nnen, der ihnen eine Beurteilung der Sung-Philosophie und die Be- 
rucksichtigung andrer Anschauungen erméglichte. So hat die neueste 
Zeit auch das Mafi von Autoritat, das man dem Chu Hsi eingeraumt hatte, 
als teilweise tibertrieben erkannt1*°. 

* * 
; * 

Wir haben bisher ausschlieSlich vom alten kaiserlichen China ge- 
sprochen, ohne das neue China zu beriicksichtigen, das nach seiner 
Revolution eine Republik geworden ist. Es mufs nun aber die Frage 
gestellt werden nach der Bedeutung des Confucianismus fiir das heu- 
tige moderne China. - 
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Unsre Betrachtung hat gezeigt, wie die Lehren des Confucius ganz 
und gar auf der alten Tradition beruhten, wie seine Schule in allen 
Fragen nur die altchinesischen Grundanschauungen wiedergab. Der 
Confucianismus giebt ein klares Bild der urspriinglichen Gedankenwelt 
des chinesischen Volkes, das sich von Triibung durch fremde Einfliisse 
fast ganz rein erhalten hat. So kam es, dafi das orthodoxe System, an 
dessen Anfang die typische Persénlichkeit des Confucius steht, die Ent- 
wicklung des chinesischen Geisteslebens fiir alle Zeiten in ausschlag- 
gebender Weise beherrscht hat. 

Insbesondere hat die Verbindung der confucianischen Morallehre mit 
dem Staatsgedanken fiir die officiellen Seiten der chinesischen 
Kultur das feste Gertist geschaffen. Hierauf beruhte die Bedeutung der 
Kaiserwiirde, die Maschinerie der Staatsregierung, die Organisation des 
Beamtentums, das Ansehen des Litteratenstandes, die Festigkeit des so- 
cialen Gebiudes. 

Im Staatssinne sind Chinesentum und Confucianismus identische 
Begriffe geworden. Ihre untrennbare Verbindung wurde in der Han-Zeit 
begriindet, in der alle Zweige der chinesischen Gesamtkultur feste Aus- 
gestaltung erhielten. Das Gebaude hat durch alle folgenden Perioden 
seinen Bestand bewahrt, bis es in der Sung-Zeit seine Vollendung als. 
dogmatisches System erreichte. 

Diese Zahigkeit, mit der der Confucianismus seine unerschiitterliche 
Herrschaft im Leben der gebildeten Chinesen behauptet hat, auch in 
Zeiten, in denen abweichende Str6mungen grofie Macht gewannen, wire 
nicht denkbar gewesen, wenn sich nicht eben in ihm das innerste Wesen 
chinesischer Kigenart am passendsten und vyollkommensten ausspriche. 
Die Basis, die Confucius unter Festlegung altgeheiligter Grundsatze 
seinem Volke gab, hat sich als unerschiitterlich erwiesen in’ allen 
Wechselfallen der duSeren Ereignisse. 

Der orthodoxe Confucianismus, der vom Staat als die einzig giiltige 
Richtung erklart wurde gegeniiber andren Gedankenstrémungen, ruhte. 
vollkommen auf der alten Uberlieferung, die in der klassischen Littera- 
tur festgelegt war. Auf der Grundlage der durch Confucius tradierten 
und von den Gelehrten der Han-Zeit redigierten und commentierten 
Texte ist Stein fiir Stein das Bauwerk aufgefiihrt worden, das uns als. 
der Staat China, als die chinesische Orthodoxie bei Beamten und Gelehrten, 
als die Organisation der Familie im Volke in klarster Form entgegentritt. 

Die vollkommene Einheit des Aufbaus ist bewundernswert. Chine- 
sisches Geistesleben mag dem Europier, der es zuerst betrachtet, in 
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vielem befremdlich und schwer verstindlich erscheinen. Seine officielle 
Seite aber muf3 sich dem, der sich mit den Elementen der chinesischen 
Kultur vertraut gemacht hat, nach seinem Wesen und in den besonderen 
Ausdrucksformen als durchaus einfach und natiirlich zeigen. Die Ent- 
wicklung ist eine vollkommen consequente, und die Resultate ergeben 
sich als notwendige Folge der Anwendung einfacher Grundanschauungen. 

Freilich ist es notwendig, bei jeder Frage, die uns irgendeine Erschei- 
nung des chinesischen Geisteslebens stellt, zuriickzugehen auf die Ge- 
danken der Altesten Zeit, welche die Wurzeln der Kultur bilden. 

Die Tradition hat in China so miachtig gewirkt, daf3 der Faden nie 
abgerissen ist. Keine spatere Zeit hat mit etwas véllig Neuem angefangen, 
immer nur folgerichtig weitergebaut. Kein politischer Umsturz hat das 
Kulturgebiude des Riesenreiches in seinem Inneren erschiittert. Der 
' chinesische Kulturgedanke hat stets seine michtige Herrschaft im Leben 
der chinesischen Menschheit bewiesen. 

(Wir kennen Vorgiinge in der Weltgeschichte, wo Kulturen durch 
katastrophale Ereignisse zunachst radical vernichtet erschienen. Boden- 
stindige Kultur aber hat sich stets in einem wesentlichen Mafie tiber 
alle 4ufseren Wechsel politischer Herrschaft hinweg erhalten, 

China nun hat kaum die tiefen Erschiitterungen durchgemacht, die 
die Geschichte der Linder Europas aufweist. Die politischen Verinde- 
rungen aller Zeiten waren mehr Wechsel der Dynastien als Umschwung des 
Systems. Die chinesische Kultur ist niemals ernstlich geschadigt wor- 
den. Sie war den Nachbarvélkern so sehr tiberlegen, dafi sie auch die 
fremden Eroberer jedesmal in ihren Kreis zwang und andre Anschau- 
ungen den eignen assimilieren konnte. 

So hat auch die Revolution der jiingsten Tage in China nicht die 
Grundlagen erschiittert, auf denen das Leben des Volkes seit alter Zeit 
aufgebaut war.’ Die Organisation der Familie ist die gleiche geblieben, 
die confucianische Moral gilt nach wie vor als heilige Richtschnur fiir 
die Masse der Chinesen, wenn auch die Staatsform umgestiirzt ist. Der 
nationale Geist in seiner typischen Eigenart kann bei einem Volke von 
mehr als 400 Millionen Menschen, die sich, bei aller Verschiedenheit 
in Rasse und Lebensgewohnheit in Nord und Siid, durch das feste Band 
gemeinsamer Kultur verbunden wissen, nicht mit einem Schlage ver- 
andert werden. 

Die umwiilzende Bewegung, die China seit zehn Jahren ergriffen hat, 
kann bei weitem nicht den tiefgehenden Einfluf§ auf das Leben der 
grofien Masse ausiiben, als man oft anzunehmen geneigt ist. Noch nicht 
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eine Million von jenen 400 Millionen Bewohnern hat an der Revolution 
teilgenommen, Die Reformen sind in wesentlichem Mafie immer nur 
in den Hauptstidten und Kiistenplitzen wirksam geworden. Die Trager 
der modernen Geistesrichtung sind in der Hauptsache die Auslands- 
studenten, fiir die Amerika das grofse Vorbild ist. Sie sind die eifrigsten 
Fiihrer zum Fortschritt!). 

China geht heute zwangsliufig den Weg moderner Entwicklung. Sein 
Staatswesen muf im politischen Zusammenhange mit der tibrigen Welt, 
in den es seit sechzig Jahren notgedrungen treten mufste, andre hierfiir 
brauchbare Formen erhalten. Zeitgemifse Reformen werden zum Segen 
des Landes durchgefiihrt werden. Der Aufschwung der Industrie, durch 
fremden Anstofi hervorgerufen, aber nun auch mit eigner Kraft fort- 
gefiihrt, muf} wirtschaftliche und sociale Veranderungen bringen, die 
allmihlich manche Umgestaltung im duferen Bilde und in gewissen 
Mafie auch im inneren Wesen Chinas zur Folge haben werden. Die 
Verbesserung des Verkehres und die ErschlieSiung der inneren Landes- 
teile wird zum Heile des ganzen Reiches technischen Fortschritt und 
moderne Kenntnisse verbreiten helfen. Das Geistesleben und die Volks- 
kultur der Chinesen wird aber nicht in Maschinenbetrieb iibergehen. 
China wird auch nicht in seiner kiinftigen Entwicklung das Beispiel 
schlechthin nachahmen, das ihm Japan mit seiner rascheren Anpassung 
gegeben hat. 

Wir haben bisher die jiingsten Vorgiinge au®ier Betracht gelassen, 
weil sie die Kultur Chinas noch keineswegs umgestaltet oder auch nur 
in ihrem inneren Wesen betroffen haben. Waren wir aber auch nicht 
iiberzeugt davon, dafi die Grundsitze der alten Zeit bis heute ihre Gel- 
tung behalten haben, und dafi sie fiir die kulturelle Entwicklung des 
Chinesentums auch in Zukunft in erster Linie magebend bleiben wer- 
den, so wiirde fiir unser Thema, die religidsen und philosophischen 
Systeme Ostasiens, doch immer die Schilderung der klassischen Grund- 
lagen und orthodoxen Formen von besonderer Wichtigkeit sein, weil 
von ihnen aus Licht ausstrahlt auf alle Gebiete des chinesischen Lebens, 
fiir den Gesamtorganismus als Staat und fiir die Einheiten der Familien. 
Nicht nur als Dogma der Regierung, sondern als vollkommenster Aus- 
druck des chinesischen Wesens tiberhaupt wird der Confucianismus 
immer seine hervorragende Stellung im Geistesleben Chinas neben und 
iiber den andren Richtungen beanspruchen diirfen. 


* * 
* 
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Mit der Revolution, die 1912 die Kaiserwirde beseitigte, war zu- 
gleich auch die confucianische Staatsreligion entwurzelt. So ist seit dem 
Sturze der Mandschu-Dynastie und der Aufrichtung der Rep ublik fiir 
China ein neues religidses Problem erwachsen, das fiir die Zukunft des 
Landes wohl nicht weniger bedeutsam sein mag als der politische Um- 
schwung. 

Im confucianischen System, das zugleich ein politisches und religidses 
war, hatte der Kaiser als Sohn des Himmels und als Vermittler zwischen 
der Naturgewalt und der Menschheit eine unentbehrliche Rolle gespielt. 
Nun war nicht, wie friiher zu verschiedenen Zeiten, ein Herrscherhaus 
entthront worden, an dessen Stelle ein andres den géttlichen Auftrag zu 
iibernehmen hatte, jetzt war die Kaiserwiirde selbst abgeschafft. 

Die monarchische Idee bildete aber den Kernpunkt und die not- 
wendige Voraussetzung fiir die orthodoxe Staatsauffassung. So erschien 
mit der Anderung der Staatsform gleichzeitig die Staatsreligion vernichtet. 
Mit der monarchischen Regierung multe folgerichtig auch der confuci- 
anische Glaube beseitigt werden. Und wirklich schaffte die Republik 
auch als eine ihrer ersten Handlungen die Verehrung des Confucius ab. 
Doch lief sich dieser Schritt bei der festen Structur des gesamten chi- 
nesischen Kulturgebaudes nicht durchfithren. 

Man ging daher bald zu dem Bestreben tiber, den Confucianismus 
und den Staatskult in einer modernen Weise umzugestalten, so dafi er 
auch der Republik als religidse und kulturelle Basis dienen kénnte, 
Fir die socialen Verhiltnisse des chinesischen Volkes werden die klassi- 
schen Lehren des Confucius nach wie vor mafigebend bleiben. Sie wer- 
den, im republikanischen wie im kaiserlichen China, ihre tiefe Wirkung 
auf privates und 6ffentliches Leben behalten. 

Wenn einige moderne Chinesen, wie Ch‘én Huan-chang und Wang 
Ching-tao aus den klassischen Schriften selbst erweisen wollen, dafi 
die Republik nicht im Widerspruch zum confucianischen Dogma stehe 
und das Individuum statt der Familie die sociale Einheit bilde, so sind 
dies vollkommene Umkehrungen feststehender Tatsachen. Die Lehre des 
Confucius ist mit der republikanischen Staatsform ihrem ganzen Wesen 
und Kerngedanken nach unvereinbar. 

Wie weit es dem neuen China gelingen mag, den Confucianismus 
durch eine Umwandlung zur kiinftigen republikanischen Religion zu 
machen, wird abzuwarten bleiben. Dies kénnte wohl nur dadurch ge- 
schehen, daf} der praktischen, fiir die monarchischen Staatszwecke be- 


rechneten Lehre des Confucius ein ihr fremdes metaphysisches Element 
9 Krause, Ostasien 
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aufgepfropft wiirde. Umgekehrt aber kann auch der alte confucianische 
Geist in der Zukunft wieder der Traiger einer chinesischen Reaction 
werden, die den monarchischen Staatsgedanken wiederherstellen mag. 

Yiian Shih-k‘ai, der im Begriff stand, den Schritt vom Prisidenten 
zum Herrscher zu verwirklichen, hat am 28. September 1914 wieder das 
Opfer fiir Confucius im Wén-miao vollzogen und am 23. Dezember 1914 
auch das Himmelsopfer in verkiirzter Form dargebracht. 

In der Tat vermag man sich ein China ohne Kaiser auf die Dauer 
nicht zu denken. Das Bediirfnis nach einem Ersatz fiir die nun fehlende 
héchste religidse Instanz hat sich auch in der Republik fiihlbar gemacht, 
und es mag vielleicht gerade die religisdse Bedeutung der Kaiserwiirde 
sein, die in der kiinftigen Entwicklung Chinas zu ihrer Wiederherstellung 
dringen kann. 


3. ABSCHNITT 
DER TAOISMUS 


Kapitel Vill 
LAO-TSE UND DAS TAO-TE-KING 


Unsere Betrachtung, welche bisher den confucianischen Standpunkt 
in den Vordergrund gestellt und die orthodoxen Gedanken bis auf die 
Gegenwart verfolgt hatte, kehrt nun zu den Altesten Anschauungen zu- 
rick, um sich einer andren aus diesen hervorgegangenen Richtung zu- 
zuwenden. 

Im orthodoxen Sinne hatte das Einzelindividuum kein selbstindiges 
Daseinsrecht. Grundzug des confucianischen Systems war der Collec- 
tivismus, die Einordnung des Individuums in die Gemeinschaft von 
Familie und Staat. Sie bilden die wichtigsten Factoren. Der Mensch er- 
halt erst seine Bedeutung als Familienangehériger und als Staatsdiener. 
Alle Gedanken der confucianischen Lehre fanden daher unmittelbar ihre 
Anwendung auf die Gemeinschaft, sie galten stets in Beziehung auf 
Familie und Staat. 

Es gab aber von Alters her auch den entgegengesetzten Standpunkt, 
dem das Collectiv-Interesse nichts galt und der den Egoismus der Einzel- 
person betonte. Eine solche Lehre aber konnte in China nicht zur all- 
gemeinen Herrschaft gelangen. Ihr fehlte die Verbindung mit dem 
Staatswesen und mit den mafigebenden Tendenzen des Volkslebens. 
Thr fehlte dann auch die Autoritét der klassischen Schriften, die zum 
orthodoxen Canon zusammengefafit waren. 

So wirkten die Gedanken dieser Richtung nur im Kreise einzelner 
Personen, die abseits der Menge standen, und haben nie bestimmenden 
Einflu® auf die Gesamtkultur des chinesischen Volkes gewinnen kénnen. 
Freilich treten uns als ihre Vertreter die eigentlichen grofien Denker 
Chinas entgegen. Es darf uns nicht wundern, da wir das philosophisch 
wertvollste Gedankengut nicht auf der Seite der Orthodoxie finden, 
sondern bei den Einzelnen, welche die Wahrheit suchten um ihrer selbst 
willen. Die Wahrheit als solche ist praktisch unbrauchbar. 

Fir die Confucianer warin allem der praktische Zweck mafigebend. 


Thnen kam es weniger auf Welterkenntnis und Wahrheit im objectiven 
Qe 
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Sinne an. Dem bewufit ins Auge gefafiten Ziele mufite manches ge- 
opfert werden. Confucius hat vieles unterdriickt und durch Schweigen 
aus seinem System verbannt. Anderes hat er auf seine Weise dem klar 
erkannten Bediirfnis angepalit. 

Je vollkommener seine Absicht gelang, je besser sich die Lehre des 
Confucius in ihrer Ausgestaltung als Schule fiir die Befestigung des 
Staates und die Beherrschung des Volkes bewiihrte, desto mehr muften 
andere Geistesrichtungen zuriicktreten. Abweichende Tendenzen mufiten 
schliefilich als staatsfeindlich angesehen werden und erfuhren dann von 
Seiten der Regierung, die sie erst nur ignoriert hatte, da, wo sie sich als 
politisch gefiahrlich zeigten, Unterdriickung und Verfolgung. 

Fiir Confucius kam es darauf an, sein Volk in der Gefahr der poli- 
tischen Zersplitterung und socialen Verelendung zu retten. Er wollte die 
nationalen Kriifte sammeln und ihnen Richtlinien geben fiir ihr Leben 
und Handeln. Seine Lehren sollten der Menschheit in ihren realen Ver- 
haltnissen Segen bringen und zum allgemeinen Wohle praktisch be- 
wihren. 

Im Confucianismus diente daher alles der Organisation. Was in diese 
feste Organisation nicht hineinpafite, mufste drauBen stehen bleiben, 
unbeachtet oder gewaltsam abgestofien. Als systematisches Gebaude, in 
seiner musterhaften Anpassung an die Bediirfnisse von Staat und Volk, 
ist der Confucianismus im héchsten Mafse bewundernswert. Aber er 
blieb im Hinblick auf Zweck und Absicht einseitig. Seine Lehren geben 
nur einen Ausschnitt wieder vom Gesamtwesen der Chinesen, dessen 
andre Richtungen besonderen Ausdruck fanden. So bedarf das ortho- 
doxe Bild in manchen und wesentlichen Ziigen der Erginzung. 

Der Confucianismus beschriinkte sich ganz auf den Menschen, und 
zwar auf den Menschen als sittliche und politische Persénlichkeit. 
Fragen, die tiber die Grenzen der sinnlichen Wahrnehmung hinaus- 
gingen, blieben bei ihm unberiicksichtigt. Der praktische Zweck und die 
ethische Tendenz bestimmten in allem das Lehrgeb&éude. Darin hatte 
philosophische Theorie und reine Gedankenspeculation keinen Raum. 

Aber doch gab es ein theoretisches und speculatives Denken, das 
schon in iltester Zeit eine ihrem Wesen nach verschiedene Richtung, 
eine grundsitzlich andere Weltanschauung bezeichnet. Aus ihr erwuchs 
die Schule des Taoismus, die neben dem Confucianismus das zweite 
grofie System chinesischen Denkens bildet. Wiahrend die Lehre der 
Confucianer durchweg in unmittelbarer und vielfiltiger Beziehung stand 
zum Offentlichen und privaten Leben, das von seinen als orthodox an- 
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erkannten Dogmen in allem beherrscht wurde, galten die Meinungen der 
Taoisten immer nur fiir einen kleinen Kreis, dem officielle Wirksamkeit 
versagt blieb, Sie wurden nur gepflegtin abgesonderten Gemeinschaften, von 
einsamen Griiblern und philosophischen Schulen, dann bei weltfremden 
Sonderlingen und isthetischen Geistern, in klésterlichen Ménchsorden 
und yerbotenen Geheimbiinden. 

Dem Taoismus hat, wie auch dem Buddhismus, immer die Beziehung 
zum chinesischen Staate und zur Gesamtorganisation des Volkes gefehlt. 
Daf} trotzdem dann beide Richtungen fiir die Anschauungen der Menge 
vielfach grofse Bedeutung erlangten, ist dem Umstande zuzuschreiben, 
daf} sie in Liicken des officiellen Systems eingriffen. Aus ihrer Sphire 
hat der Confucianismus da, wo er das Bedtirfnis des Volkes nicht voll 
befriedigen konnte, eine Ergiinzung erfahren. 

Dies konnte namentlich nach der Seite des Aberglaubens und der 
niederen Volksvorstellungen geschehen. Daher ist das Schicksal der vom 
Staate nicht gestiitzten Richtungen notwendig das einer Verflachung und 
Vergréberung gewesen. Die abstracte Philosophie war in China ihrem 
Wesen nach zum Mifierfolge verurteilt. Die Wahrheit ist iiberall in der 
Welt unpopular. Speculatives Denken lag tiberhaupt nicht in der Ver- 
anlagung des Chinesen. 

Wenn dem Taoismus somit die breite Wirkung versagt war und der 
innere Zusammenhang mit dem officiellen Chinesentum mangelte, so 
liegen in seinen Gedanken doch die Wurzeln fiir das Verstiindnis eines 
wichtigen Teiles des chinesischen Geisteslebens. Ihre Betrachtung er- 
giebt ein ganz andres Bild als jenes, das wir im klassischen und ortho- 
doxen System kennen lernen. Es miifte immer ein unvollstindiges sein, 
wollte man die Chinesen nur im Lichte des Confucianismus betrachten. 
Wir gewinnen vielleicht gerade aus dem taoistischen Denken die wert- 
vollste Ergiinzung. 

In der Lehre des Confucius befanden sich Theorie und Praxis in 
voller Ubereinstimmung, da bei ihr ja die Theorie ganz fiir die prak- 
tische Anwendung zugeschnitten war. Auf dem Gebiete des Taoismus 
treten die beiden Gesichtspunkte vollkommen auseinander. Seine 
Theorien nehmen im allgemeinen keine Riicksicht auf die Praxis, Das 
auf der klassischen Litteratur aufgebaute System des Confucianismus 
bildet mit der kaiserlichen Staatsreligion ein durchaus einheitliches Ge- 
baude. Beim Taoismus steht dessen philosophische Speculation und die 
spater entwickelte Keligionsform nur in einem losen, kaum ohne weiteres 
erkennbaren Zusammenhange. Die Entwicklung des Confucianismus 
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zeigt sich als eine absolut consequente. Der philosophische und der 
_ religidse Taoismus aber haben, als Ausgangspunkt und Endresultat 
seines Systems, kaum noch irgend etwas miteinander zu tun. 

Der Chinese hat eine natiirliche Abneigung gegen die Meta physik’™. 
Sein Denken hat stets gegenstindlichen Bezug und Anwendung auf das 
menschliche Leben. Sein niichterner Sinn neigt von selbst der Uber- 
tragung von Principien auf den bestimmten Fall zu und kiimmert sich 
meist nicht um abstracte Untersuchungen, 

Die Moral des Confucius fiir Volk und Staat war jedem Chinesen ein- 
Jeuchtend. Ihr kam auch das traditionelle Moment zugute. Die Taoisten 
lehnten alle praktischen Fragen des Staatszweckes und des Volksbediirf- 
nisses ab und beschiaftigten sich nur mit dem Leben und Denken des 
Kinzelnen. 

Die tendenziédse Philosophie der Confucianer gab Vorschriften des 
Handelns in Ubereinstimmung mit der Natur, ohne eine Erklarung der 
Welt iiber die Grenze der menschlichen Erfahrung hinaus zu versuchen. 
Alles Transscendente interessierte sie nicht, weil es fiir ihre irdischen 
Zwecke ohne Belang war. Den Confucius beschaftigte nur das Verstiand- 
nis der Phinomene, ohne dafi er sich tiber das unerforschliche Wesen 
der Dinge an sich beunruhigte. Die Weisheit beruhte fiir ihn im rechten 
Mandeln. Daher lehnte er alle Erérterungen transscendenter Fragen 
grundsitzlich ab und beschrankte sich ganz auf die immanente Sphare 
des Erkennbaren. 

Alle Speculation, die Confucius so angstlich vermieden, knipft sich 
an den Namen des Lao-tse. Er und seine Nachfolger sind die eigent- 
lichen metaphysischen Denker im alten China. Bei ihnen steht die philo- 
sophische Theorie iiber dem praktischen Zwecke. Tiefe und abstracte 
Gedanken konnten aber keine weite Verbreitung gewinnen in einem 
Lande, wo jedermann zuerst nach der Niitzlichkeit einer Sache fragte. 
Keine Doctrin konnte sich auf die Dauer in China durchsetzen, die sich 
nicht der gesunden Vernunft des Volkes empfahl. Lao-tse wahlte auch 
nicht wie Confucius fiir seine Belehrung die historische Methode und 
entbehrte so eines wichtigen Momentes fiir den Erfolg. 

So konnte die Speculation des Lao-tse nicht in die breiten Schichten 
des Volkes eindringen, sondern blieb auf eine bestimmte Klasse be- 
schrinkt, die von vornherein auferhalb des allgemeinen Denkens im 
Lande stand. Die Schriften der taoistischen Philosophen aber enthalten | 
das Bild einer bewundernswerten Weltanschauung, die von der aller- 
gréften philosophischen Bedeutung ist. Ihr Inhalt ist fir uns um so 
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wichtiger, als dieses Gebiet reiner Gedankenspeculation spiter in China 
keine nennenswerte Pflege mehr gefunden hat. Was uns vom System 
des Taoismus zuerst beschaftigen mufi, ist daher seine philosophische 
Seite, die Weltanschauung des Lao-tse und seiner Nachfolger. 
* * 
* 

Die Quellen, aus denen wir das Gedankengut des Taoismus kennen 
lernen, unterscheiden sich in ihrer Art erheblich von den klassischen 
Schriften des Confucianismus. Die orthodoxe Schule baute ihre Lehren 
ganz auf der Tradition auf und hat daher das aus alter Zeit Uberlieferte, 
das sie in ihr System aufnahm, auf das Sorgsamste gepflegt und weiter- 
gebildet. Beim Taoismus dagegen handelt es sich um die Werke ein- 
zelner Denker, die lange unbeachtet blieben, nicht zum orthodoxen 
Canon gezaihlt wurden und mit einander nicht zu einem grofien Ganzen 
verbunden waren. Den Charakter von Quellen zweiten Ranges tragen alle 
taoistischen Schriften im Rahmen der Gesamtlitteratur Chinas an sich. 

Zwar ist uns ja leider auch das orthodoxe Litteraturgut mit vielen Zwei- 
feln behaftet. Denn jene Bicherverbrennung unter demTryannen Ch‘in 
Shih-huang-ti hat hierin gré{ te Verwirrung verursacht, und die Wieder- 
herstellung der gesammelten Reste in der Han-Zeit geschah nicht ohne 
tendenzidse Eingriffe, gewaltsame Anordnungen, ja bewufite Falschungen 
und directe Erfindungen?**. Immerhin aber ist uns, abgesehen von der 
uberall notwendigen Textkritik, der Gedankeninhalt der klassischen Lit- 
teratur als ein ganz fester gegeben, und in ihm steht das Gebiude des 
Confucianismus deutlich und unzweifelhaft vor uns. 

Erheblich anders liegt es mit den taoistischen Philosophen, wenn- 
gleich ihre Schriften nicht von der Katastrophe des Verbrennungsbefehls 
betroffen worden sind. Wir haben es dabei nicht nur mit unsicher tiber- 
lieferten, offensichtlich und vielfach corrumpierten Texten, mit zahl- 
reichen Interpolationen spiterer Zeiten zu tun. Hier ist zugleich der Ge- 
dankeninhalt oft so dunkel und in seiner Erklérung zweifelhaft, dafi er 
teilweise den Chinesen selbst unverstaéndlich geworden ist. 

Aufiere Griinde des unentwickelten Schriftwesens zwangen in dltester 
Zeit zu weitgehendster Pragnanz, wie sie deutliche Wiedergabe des Sinnes 
beeintrichtigen mufite. Zu richtigem Verstindnis eines alten Textes war 
daher, fiir Europier wie fiir Chinesen selbst, der Commentar unent- 
behrlich. Bei der klassischen Litteratur besitzen wir nun iiberall sorg- 
faltige Commentare mit eingehenden Erklarungen, in denen die richtige 
Auffassung festgelegt ist. Ihre Werke ergiinzen und erlautern sich zudem 
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vielfach gegenseitig. Ihr Stoff ist durch einen festen Rahmen genau be- 
stimmt und behandelt meist reale Dinge. 

Fiir die Werke der Taoisten war dagegen nicht eine ununterbrochene 
Tradition wirksam, die ihren wahren Sinn untriiglich weitergab. Wie 
ihre Lehren keinen breiten Boden und allgemeinen Widerhall im chine- 
sischen Volke fanden, so gerieten auch ihre Worte in Vergessenheit, da 
der Staat sich nicht um ihre Erhaltung kiimmerte, und die Auslegung 
des Sinnes blieb haufig dunkel. Ein Commentar wurde in manchen 
Fallen erst tausend Jahre nach der Entstehung des Originaltextes ge- 
schrieben und konnte dann dessen Schwierigkeiten kaum mehr befrie- 
digend aufléson. 

Die schwere Verstindlichkeit lag zugleich auch am Stolf. Praktiauhe 
Staatslehren und einfache Moralsitze lassen sich leichter tradieren als 
tiefgriindige Gedankenspeculation und ratselhafte Ausspriiche, denen der 
Zusammenhang des Systems fehlt. Die taoistischen Schriften geben in 
ihrem Inhalt auch keinen greifbaren historischen Anhalt. Das Geheimnis- 
volle lag von vornherein in der Art des Lao-tse, und seine Nachfolger 
wurden zu ausgesprochenen Mystikern. Die Sprache der Mystik ist 
nicht die der Logik, und der gesunde Menschenverstand spiterer Zeit 
ist oft nicht ausreichend, den Gedankengingen und Ausdrucksformen 
mystischer Autoren zu folgen 144. 

¥ * 
* 

Von der Person des Lao-tse wissen wir so gut wie nichts. Er stammte 
aus dem siidlichen Staate Ch‘u und war ein jiingerer Zeitgenosse des 
Confucius. Sein Geburtsjahr ist unsicher™*°, sein Todesjahr unbekannt. 
Sein eigentlicher Name war Li Er, sein Beiname Po-yang, und er erhielt 
den postumen Ehrennamen Lao-tan. Er war ein Archivbeamter in der 
Reichshauptstadt der Chou-Dynastie. Dort soll Confucius mit ihm die 
bekannte Begegnung gehabt haben, bei der der Philosoph den Staats- 
mann recht kurz abfertigte 14°, 

Lao-tse lebte in Zuriickgezogenheit. Dann zog er ins Gebirge, wo ihn 
ein Grenzbefehlshaber Namens Yin Hsi bat, seine Lehre niederzuschreiben. 
Er habe darauf das Buch vom Tao und von der Tugend verfaBt und sei 
verschwunden. Sein Ende blieb unbekannt 14", 

Es ist bestritten worden, da Lao-tse eine historische Persénlichkeit 
gewesen sei. Dies muf} aber doch vorausgesetzt werden bei dem Zeugnis 
des zuverlissigen Sze-ma Ch‘ien, der die Nachkommen des Lao-tse mit 
Namen nennt'*, Die Diirftigkeit der Angaben iiber sein Leben, die 
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eigentlich nichts Sicheres besagen, hat spiler die Bildung von Legenden 
begiinstigt, die weiter unten besprochen werden sollen. 
* * 
* 

Fir das Tao-té-king ist sowohl seine Echtheit als die Verfasser- 
schaft des Lao-tse bestritten worden ™°. Seine unmittelbaren Nachfolger 
wissen nichts von einem Buche, das Lao-tse fiir Yin Hsi geschrieben 
habe. Stellen des uns spater unter dem Titel Tao-té-king bekannten 
Buches werden aber bei Lieh-tse und Chuang-tse wortlich citiert als Aus- 
spriche des Lao-tse. Daraus geht hervor, dafi ein solcher Text schon 
im VY. Jahrhundert ante vorhanden gewesen sein mui und dafi er schon 
damals von den Taoisten dem Lao-tse zugeschrieben wurde. 

Han Fei-tse und Huai-nan-tse citieren als Ausspriiche des Lao-tse 
Stellen aus allen Teilen des Tao-té-king. Sze-ma Ch‘en hat zweifellos 
den heutigen Text des Buches gekannt, von dem er das 1. Kapitel wért- 
lich anfiihrt. Das Shi-ki enthalt auch eine Darstellung und Verteidigung 
der Lehre des Lao-tse°, die wohl von Sze-ma T‘an herriihren wird, 
da sein Sohn ausgesprochener Confucianer war. 

Der Titel Tao-té-king freilich ist erst in spaterer Zeit entstanden und 
nicht vor der Milte des HI. Jahrhunderts post nachzuweisen. Der Kata- 
log des Liu Hsin erwahnt vier Ausgaben der Schrift des Lao-tse, deren 
eine von seinem Vater Liu Hsiang herriihrt. Die Angaben bei Sze-ma 
Ch‘ien 1>! mégen den Anlaf} gegeben haben, daf man dieses Werk dann 
nicht, wie sonst allgemein tiblich mit dem Namen des Verfassers, als 
Buch Lao-tse, bezeichnete, sondern nach den Hauptgegenstiinden seines 
Inhalts, dem Tao und dem Té. 

Seiner Sprache nach gehért das Tao-té-king zu den dltesten Erzeug- 
nissen der chinesischen Litteratur und darf wohl dem historischen Lao- 
tse zugeschrieben werden. Wenn es nicht Lac-tse zum Verfasser hat, so 
ist es doch zweifellos das Werk eines Zeit- und Richtungsgenossen?°?. 

Ebenso wie der Titel ist auch die Einteilung des Werkes erst in spaterer 
Zeit entstanden. Urspriinglich scheint es nur in zwei Hauptteile gegliedert 
gewesen zu sein, die vom Tao und vom Té handelten, wie dies Sze-ma 
Ch‘ien angiebt. Die heute bestehende Einteilung in 81 Kapitel ist eine 
ganz willkiirliche. Es ist daher bei der Beurteilung des Inhaltes zu be- 
riicksichtigen, daf3 eine solche nicht von Anfang an vorhanden war ?°, 

In ihren Lesarten weichen die verschiedenen Ausgaben vielfach und oft 
sehr erheblich ab. Der Text des Tao-té-king steht keineswegs sicher fest. 
Er ist offenbar an manchen Stellen beschadigt und stark corrumpiert. 
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Auch enthilt er wohl zweifellos allerlei EKinschiebungen spiterer Zeit. 
Ganz sicher ist das Werk in seiner uns heute vorliegenden Gestalt kein 
zusammenhingender Text, den man als ein Ganzes auffassen und nach 
der gegebenen Anordnung iibersetzen darf. 

Inhaltlich ist es ein metaphysisch-ethischer Tractat in aphoristischer 
Form, dessen kurze Abschnitte eine Spruchweisheit geben, keine syste- 
matische Lehre. Nach Gedanken und Sprache gehért es zu den schwierig- 
sten und tiefsinnigsten Erzeugnissen der chinesischen Litteratur. Die Be- 
egriffe sind oft vieldeutig, der Sinn dunkel, der Ausdruck unklar. Daher 
ist das Buch fiir den heutigen Chinesen kaum verstindlicher als fiir den 
Kuropaer. 

Die chinesischen Ausleger stehen zu dem alten Werke selbst in allzu 
grofiem zeitlichen Abstande, als daf} die Uberlieferung des Sinnes bei 
ihnen als eine feste und zuverlassige angesehen werden kénnte. Man hat 
in China selbst den Lao-tse in vielfacher Weise mifiverstanden und seine 
Lehre auch tendenziés entstellt. Confucianische Commentatoren kénnen 
kaum als competent und jedenfalls nicht als objectiv gelten. . 

Die Chinesen nennen 64 Commentare zum Tao-té-king. Der Alteste 
soll von Ho Shang-kung im II. Jahrhundert ante verfaf3t sein, doch handelt 
es sich dabei jedenfalls erst um eine Schrift der T‘ang-Zeit. Die erste 
zuyerlissige Bearbeitung mit dem Titel Lao-tse-chu erfolgte durch Wang 
Pi im III. Jahrhundert post (+ 249), also etwa 800 Jahre nach der Zeit 
des Lao-tse. Seine Erklirung galt dann als mafigebend. 

Das Tao-té-king war zwar, wie alle taoistischen Schriften, nicht der 
Verfolgung unter Ch‘in Shih-huang-ti ausgesetzt gewesen, aber es mufite 
in der Han-Zeit sein Ansehen verlieren. Erst in der T‘ang-Zeit erlangten 
die Werke der taoistischen Philosophen wieder héhere Geltung und 
wurden zu klassischem Range erhoben. Damals wurde es auch ins Sans- 
krit tibersetzt15+, Auch Hubilai, der die taoistische Litteratur unterdriickte, 
nahm dabei das Tao-té-king aus. 

In neuerer Zeit ist das Werk des Lao-tse in China fast in Vergessen- 
heit geraten. In Europa hat es dagegen, vielleicht sehr zu Unrecht, ein 
aufierordentliches Interesse gefunden und zahlreiche Ubersetzungen er- 
fahren?°, Der Gedankeninhalt, aus dem zwar vieles Wichtige und Wert- 
volle zu schépfen ist, kann einen Vergleich mit den Schriften der andren 
taoistischen Philosophen nicht aushalten. 

In China ist Lao-tse zu einem Begriff geworden, auf den das System 
des Taoismus zuriickgefiihrt wird, ebenso wie Confucius der Begriinder 
der orthodoxen Lehre wurde. Lao-tse hatte Vorgiinger, auf die er sich 
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beruft, ohne dafi wir Niheres von solchen wissen. Sein Werk enthilt 
keinerlei historische Angaben und nennt nicht einen einzigen Personen- 
namen. 

Wenn Lao-tse auch keineswegs der Schépfer des Taoismus ist, viel- 
mehr nur ein Vertreter uralter Weisheit, die lange vor ihm Gemeinbesitz 
des chinesischen Volkes war, so ist er doch deren erster Verkiinder und 
das ihm zugeschriebene Buch der alteste Ausdruck der taoistischen Lehre. 
Als solcher heifit Lao-tse.der ,,Patriarch der 'Tao-Lehre« (Tao-chiao-tsu). / 


Kapitel IX 
DIE LEHRE VOM TAO 


Die Lehre vom Tao ist Gemeingut altchinesischen Denkens und 
gehért zu den uralten Grundanschauungen, auf denen sowohl der Confu- 
cianismus als der Taoismus aufgebaut sind. Es ist die Auffassung der 
Natur in dem Wirken ihrer Krifte, die ausgehen von einem einheitlichen 
Princip. Sie hat bei den beiden grofen Richtungen verschiedenen Aus- 
druck gefunden, aber sie wird yon ihnen in gleicher Weise vorausgesetzt. 

Der Gedanke des Tao ist im Kulturgebiude Chinas die Basis fiir alle 
Philosophie, Ethik, Religion. Er ist dem Altesten Confucianismus und 
Taoismus gemeinsam, weil urchinesisch. Aus der gleichen Grundlage 
erwuchsen die Systeme des Confucius und des Lao-tse, nahmen dann 
aber eine divergierende Entwicklung. Die spater getrennten Schulen sind 
doch auf dem gleichen Boden der alten Naturphilosophie erwachsen, wie 
sie sich im J-king und im Tao-té-king spiegelt. 

Abendlindische Wissenschaft sucht die Gesetze der Natur aus den 
gesammelten Hinzelerfahrungen abzuleiten. Das chinesische Denken 
setzt die grofie Ordnung des Weltalls als gegeben yoraus und will alle 
Erscheinungsformen in sie eingliedern. Hierfiir werden nicht logische 
Methoden angewandt, sondern Analogieschliisse. Wenn der europiische 
Forscher es letzten Endes aufgeben muf}, jemals mit seinem Erkennen 
das wahre Wesen der Welt zu erfassen, so setzt der Chinese an den 
Anfang seiner Speculation eine Harmonie des Alls, die ihm unfehlbar 
und selbstverstaindlich ist. 

In der Naturordnung geschieht nichts fiir sich allein. Jede Handlung 
ruft irgendwie und irgendwo eine Gegenwirkung hervor. So beeinfluft 
der Gang der Natur das Menschenleben, umgekehrt aber hingt auch 
yom Wandel der Menschen die Gleichmaigkeit des Naturverlaufes oder 
dessen Stérung ab. 
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Das Tao verlangt Riicksicht auf das Ganze des Weltalls unter Auf- 
gabe einzelner Bestrebungen, die dazu im Widerspruche stehen. Der 
Mensch hat das Bediirfnis nach Harmonie und setzt solche im Weltall 
voraus. Die Forderung lautet also vollkommenste Entsprechung der 
‘verschiedenen Sphiaren. Der Mensch als Teil der Natur bedeutet in sich 
eine Entsprechung des Universums und sein Wandel soll ganz mit dessen 
Gesetzen tibereinstimmen. 

Beobachtung der Phinomene, Deutung ihrer Wirkung, Herstellung 
von Beziehungen zwischen Weltall und Menschheit, Begriindung eines 
Systems der Ubereinstimmung und Entsprechung, darin besteht alle 
Wissenschaft und in ihren Grundlagen alle Religion und Philosophie 
der Chinesen. Die als vorhanden angenommene volie Ubereinstimmung 
des Makrokosmos und Mikrokosmos aber bildet die grofie falsche 
Voraussetzung des gesamten chinesischen Denkens. 

Die Lehre vom Tao ist viel alter als Lao-tse. Dieser war nur ihr Aus- 
gestalter nach einer bestimmten Richtung. Da der Begriff des Tao bei 
ihm und seinen Nachfolgern zum Mittelpunkt des Systems gemacht wurde, 
hat man sie ,,Taoisten“ genannt. Wir werden zweckmafig unterscheiden 
zwischen Tao-Lehre und Taoismus, und miissen von Ersterer 
sprechen,woes sich um die allgemeinen Grundlagen handelt,von Letzterem, 
wo das speculative System der mit Lao-tse beginnenden Philosophie ge- 
meint ist. 

Fiir die alte Tao-Lehre, im Sinne eines Bildes yon der Natur, ihren 
Kraften und der Stellung des Menschen im Weltall, hat de Groot das 
Wort ,Universismus* geprigt. In ihr liegt die ganze Weltauffassung 
des alten Chinesentums. Das Tao ist die Weltordnung der Naturkrafte. 
Die Tao-Lehre ist der philosophische Ausdruck der gleichen Erkenntnis, 
die bei Confucius eine ethische Anwendung gefunden hat. 

Der officielle Confucianismus ist dann nur ein besonderer Zweig der 
allgemeinen Tao-Lehre. Er ist deren klassische Form. Confucius hat sie 
einseitig zum Zwecke der praktischen Moral im Volke und Staate ver- 
wertet, wahrend Lao-tse ihre Elemente fiir die theoretische Speculation 
benutzte. Vom Standpunkte des ,,Universismus* ‘sind Confucianismus 
und Taoismus zwei Specialzweige einer allgemeineren und umfassenderen 
Grundlehre, von der beide Richtungen nur verschiedene Seiten beleuch- 
tet und starker betont haben. Sie ergiinzen sich zu einem gréferen Ganzen, 
als die praktische und theoretische Behandlung des gleichen Problems, 
dessen vollstindiges Bild sich erst aus gleichmafiger Beriicksichtigung 
der klassischen Schriften und der taoistischen Philosophen ergiebt. 
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Die universistische Tao-Lehre umfafite aufserdem auch die niederen 
Formen im Vorstellen des Volkes, die Elemente des religidsen Glaubens 
und Aberglaubens, die aufserhalb des officiellen Staatskultes standen und 
sich getrennt von der Orthodoxie im Volksbewufitsein fortentwickelten. 
Der Taoismus erhielt durch deren Einbeziehung dann eine Erweiterung 
seines Umfanges, mit der er zugleich seinen Charakter aus einem philo- 
sophischen in einen religidsen umanderte. Damit trat er dann als spe- 
cieller Taoismus in scharfen Gegensatz zum officiellen Staatsconfucia- 
nismus. 

Der philosophische Taoismus des Lao-tse und seiner Nachfolger ist 
von der Staatslehre und Volksmoral des Confucius und seiner Schule 
nicht dem Ursprunge nach verschieden, sondern nur in der Anwendung 
der Hauptgrundsitze als theoretische Weisheit und praktische Lebens- 
fiihrung. Beide haben keine neuen Gedanken gelehrt, nur die alten in be- 
sondere Form gebracht und nach bestimmter Richtung orientiert. 

So sind dem Confucianismus und Taoismus viele allgemeine Vor- 
stellungen und Hauptgedanken gemeinsam. Beide wenden den Begriff 
des Tao an, wenn auch nicht im gleichen Sinne. Beide erstreben die 
Tugend, die zur Vollkommenheit und Heiligkeit fihrt. Sie wird erworben 
im Confucianismus auf dem Wege activen Strebens, ethischen Verhal- 
tens und klassischen Studiums, im Taoismus dagegen durch passive An- 
passung an die Natur, Untitigkeit und Willenlosigkeit, durch mystisches 
Einswerden mit dem Weltgeiste. 

* = * 

Der Begriff des ,,T a o* ist ein vieldeutiger von allgemeinstem Umfange 
und lat sich daher nicht mit einem einzigen Worte iibersetzen. Es 
ist eine Incunabe! eines Begriffes, wie der Logos bei Harakleitos, die 
causa sui bei Spinoza. Diesen Formeln entspricht auch das chinesische 
Zeichen in seinen Anwendungen. Es bedeutet eigentlich Weg, dann den 
Weg des Universums, sein Handeln, Verhalten, Erscheinen. Es ist das 
kosmische Princip, die erste Ursache aller Dinge und auch das letzte 
Ziel, zu dem der Kreislauf zuriickfiihrt. Ferner driickt es den Reflex des 
Naturvorbildes auf die Menschenwelt aus, die Entsprechung von irdischer 
und himmlischer Sphare. Das kosmische Princip wird Regulativ des 
sittlichen Handelns. Als solches ist das Tao Vernunftprincip. 

Bei Confucius erscheint das Tao als der Ausdruck der Gesetzmihig- 
keit in der Natur, als die Willensoffenbarung des Héchsten Himmels, als 
das rechte Verhalten des Menschen in voller Ubereinstimmung mit der 
Natur und ihrem Laufe. So haben Himmel, Erde und Menschheit jede 


142 . Die Lehre vom Tao 





ihr Tao als Gesetz ihrer Sphiire. Die Harmonie zwischen ihnen verbiirgt 
Ordnung, Wohlergehen, Erntesegen und Menschengliick. Der Kaiser hat 
die Pflicht, das Tao des Himmels an seine Unterthanen weiterzugeben 
und diese zu naturentsprechendem Verhalten anzuleiten. Das Tao der 
Confucianer ist also das grofie Naturgesetz in seiner moralischen An- 
wendung auf das Menschenleben. 

Bei Lao-tse aber erscheint das Tao als das einheitliche transscenden- 
tale Princip, das nicht in der Natur, sondern iiber ihr steht. Aus ihm 
sind alle Phinomene herzuleiten. In ihm lést sich der Gegensatz der 
positiven und negativen Kraft auf. Wiahrend im J-king die Dinge (wan- 
wu) aus dem Zusammenwirken von Yang und Yin entstehen und die 
Transformation der Phiinomene selbst das Erklirungsprincip der dua- 
listischen Welt ist, so dafi alle Bewegung (chi) auf Verainderung beruht 
und der Wechsel (i) selbst die Gesetzmifiigkeit dieser Verinderungen 
bedeutet, ist fiir Lao-tse das Tao Ursubstanz und Bewegungsursache. Es 
ist Daseinsgrund und Vernunftprincip des Universums. 

Das Tao bei Lao-tse ist ein selbstindiges und urewiges Weltprinemn 
au®erhalb der Natur. Es ist die in der ganzen Welt sich offenbarende ver- 
niinftige Ordnung der Dinge. Das transscendente Tao objectiviert sich 
in der Welt, und somit ist die Erscheinungswelt selbst Tao. Das abso- 
lute Tao entwickelt sich durch das Chaos hindurch zur Welt der Dinge. 
Seine Bewegung wird Anlafi der Schépfung. Das einheitliche Tao lift 
die vielgestaltige Welt aus sich hervorgehen. Die Schépfung ist eine Evo- 
lution als ein Act des Tao aus sich selber. 

Himmel und Erde, die bei Confucius die héchsten Michte sind, werden 
bei Lao-tse dem Tao untergeordnet. Die ganze Natur ist nur die Aufien- 
seite des Tao. Es ist Ursprung aller Wesen und zugleich die belebende 
Kraft in ihnen. Auch die Menschennatur ist nur Erscheinung des Tao. 
Denn in Wirklichkeit existiert tiberhaupt nur das Tao, von dem die Welt 
nur ein Abbild ist. 

Das Tao selbst hat weder Ursache noch Entstehung. Es ist die ,,causa 
sui“, und entspricht dem ,,Absoluten“ im Sinne der Mystik. Das Tao 
hat keine Eigenschaften oder nur negative. Aus dem Negativen entsteht 
das Positive. Das Tao vereinigt alle Gegensiitze in sich. Da alle Quali- 
taten nur innerhalb der Erscheinungswelt ihre Geltung haben, kann man. 
dem Tao als dem Princip des aufierhalb ihrer Sphiire stehenden schlecht- 
hin Absoluten keine bestimmten Eigenschaften beilegen. 

Es gibt also kein Mittel, das Wesen des Tao zu bestimmen und mit 
Definitionen auszudriicken. Erst mit seiner Manifestation in den Dingen. 
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nimmt es Eigenschaften an. Alles, was wir vom Tao aussagen kénnen, 
trifft mithin nur seine Wirkung, nicht sein Wesen. So erklirt Lao-tse 
das Tao als ein fiir den Menschen Unerkennbares. Der Verstand kann 
nicht bis zu ihm vordringen. Der Mensch ist aber selbst Tao und kann 
auf mystischem Wege zur Vereinigung seines Wesens mit der Urkraft des 
Universums gelangen. 

Die allgemeine Weltvernunft wirkt in allen Erscheinungen. Das ein- 
heitliche Grundprincip findet einen pantheistischen Ausdruck. Das Tao 
ist nicht ein abstracter Gedanke, es ist die géttliche Kraft des Weltalls, 
von der auch der Mensch einen Teil besitzt. 

Im Begriff des Tao hat also die Lehre des Lao-tse ein Einheits- 
princip aufgestellt. Hierin unterscheidet sie sich grundlegend von der 
confucianischen, die die Welt als in zwei Halften gespalten ansah, die 
von den polaren Kraften Yang und Yin beherrscht waren. Dem imma- 
nenten Dualismus bei Confucius steht ein transscendentaler 
Monismus bei Lao-tse gegeniiber. 

Der fundamentale Unterschied dieser beiden Weltauffassungen, 
der praktischen und theoretischen, der dualistischen und monistischen, 
der immanenten und transscendenten, wird schon viel friither bestanden 
haben, lange bevor er in Confucius und Lao-tse als Vertretern der beiden 
grofien Gedankensysteme seinen festen Ausdruck fand. Beide Anschau- 
ungen lagen in den Grundlagen chinesischen Denkens. Sie blieben auch 
noch lange nach der Lebenszeit der grofien Meister bestehen als gleich- 
berechtigt nebeneinander, bis der eminente Bezug zum praktischen Leben 
und die Verbindung mit dem Staatsinteresse dem Confucianismus den 
Sieg brachte tiber die abstracten Gedanken des Lao-tse. 

Wir k6nnen in beiden Lehren die Punkte nachweisen, die ihre Trennung 
als verschiedene Gedankenrichtungen zur Folge hatten. Aber es ist nicht 
moglich zu sagen, wann zuerst eine Gegensatzlichkeit zwischen beiden 
hervorgetreten sein mag. Confucius und Lao-tse waren sicher noch keine 
Antagonisten. Die taoistischen Philosophen haben die Confucianer stets 
scharf angegriffen, wihrend ihre Namen in den orthodoxen Schriften 
nirgends erwahnt werden, 

In der Han-Zeit bestand Trennung und Feindschaft der beiden Schulen, 
die vordem gleiche Berechtigung gehabt hatten. Damals wurde der Con- 
fucianismus zum einzig anerkannten Staatsdogma, dem gegeniiber der 
Taoismus zu einer Privatphilosophie herabsank und sich gleichzeitig 


auch schon nach der religiésen und abergliubischen Seite umgewandelt 
hatte. 
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Die altchinesischen Grundanschauungen haben sich im confuciani- 
schen System am reinsten bewahrt und von fremder Beimischung frei - 
gehalten, wihrend in der yon Lao-tse ausgehenden Richtung spiiter vieler- 
lei hinzutrat, was die einfachen Hauptgedanken verdunkelte. Die Lehre 
vom Tao wurde bei Lao-tse zur philosophischen Speculation in Ver- 
bindung mit einer Anleitung zum naturgemiifien Verhalten des Menschen. 
Seine Nachfolger entwickelten eine ausgesprochen mystische Tendenz. 
Der philosophische Taoismus entartete dann zum Aberglauben und ging 
in eine religidse Form iiber. Fiir unsre Betrachtung ist also zu scheiden 
der Altere Taoismus als Philosophie und der jiingere Taois- 
mus als Religion. ¢ f 

* 

Das ,,Tao“ ist bei den Confucianern ein mechanisches und ethi- 
sches Princip als Naturgesetz und Moralvorschrift, bei den Taoisten 
dagegen ein metaphysisches Princip als transscendentale Weltvernunft 
und mystischer Urgrund. 

Es wiirde zu weit fiihren, alle Textstellen wiederzugeben, die vom Tao 
und seinem Wesen handeln. Es wird fiir unsern Zweck geniigen, einige 
der bezeichnendsten anzuziehen. 

So heifit es vom Tao als Naturordnung: ,,Das Yang auf der einen, 
das Yin auf der andren Seite, das nennt man Tao“1!°°, Hiernach er- 
scheint Tao als die héchste Einheit, von der die beiden Dualkriifte 
ausgehen, wofiir an andrer Stelle15’ der Ausdruck ,,t‘ai-chi* gebraucht 
wird. ,,Das Tao von Himmel und Erde ist bestiindig und dauernd und 
hért nie auf, ,,Das Tao des Himmels bringt die Wandlungen (pien-hua) 
der Natur hervor“1°’, So giebt es ein Tao des Himmels, ein Tao der 
Menschheit, ein Tao der Erde«1®, ,,Wer das Gesetz (Tao) der Wand- 
lungen kennt, der kennt auch das Wirken des gittlichen Geistes*'®, 

Der Naturverlauf bildet das Muster fiir das Menschenleben. ,,Wenn 
man das géttliche Tao des Himmels betrachtet, so sieht man, daf} die 
vier Jahreszeiten ohne Stérung verlaufen; der Heilige Mensch (= Kaiser) 
begriindet daher auf dieses géttliche Tao seine Unterweisung und das 
Erdreich unterwirft sich ihm«11, Was der Himmel bestimmt hat, das 
nennt man (des Menschen) Natur; dieser Naturanlage folgen, das 
nennt man das Tao (des Menschen); die Pflege des Tao nennt man 
Unterweisung15?, So ist das Tao das vom Naturgesetz abgeleitete Moral- 
princip. ,, Wenn die Gedanken im Tao ruhen, werden auch die Worte dem 
Tao entsprechen*1°%, ,,Wer am Morgen yom Tao gehért hat, kann am 
Abend ruhig sterben«164, 
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Fiir den Begriff des Tao bei Lao-tse und seinen Nachfolgern sind in 
erster Linie mafigebend das Tao-té-king*®° und das Buch des Chuang- 
tse1°°, Die Definitionen bei den taoistischen Philosophen sind, so viel 
sie zum Lobe des Tao zu sagen wissen, sehr allgemein und unbestimmt. 
Sie miissen stets negativ lauten, denn das wahre Wesen des Tao ist un- 
ergrindlich und unaussprechlich. Weiter als zum Bewufitsein des Nicht- 
wissens kann der Verstand nicht gelangen. 

Bei Lao-tse aber ist das Tao nicht nur das Naturgesetz, sondern der 
urewige, unvergingliche Ursprung alles Seins, aus dem die verginglichen 
Dinge hervorgehen, wie aus einer Tiir, die schépferische Kraft, die ihnen 
Form und Eigenschaft verleiht. Himmel und Erde haben ihre Existenz 
vom Tao. Es ist ,,die Mutter aller Dinge«1°7. So heifit es auch im Buche 
Kuan-tse: ,,Das Tao hat Himmel und Erde geschaffen (d. h. hervor- 
gebracht) 1°8.« 

Die europiischen Ubersetzer haben den Begriff des Tao in sehr 
verschiedener Weise wiederzugeben gesucht, mit Logos, ratio, raison, 
parole, cause premiére, voie, nature, natura naturans usw. Wir werden am 
besten, wenn wir uns tber seine Bedeutung in ihren mannigfachen 
Méglichkeiten klar geworden sind, das chinesische Zeichen uniibersetzt 
lassen und das Wort ,,Tao« beibehalten 1%, 

Es ist dem chinesischen Sinne durchaus nicht entsprechend, wenn die 
Buddhisten spiter Tao, aufier der wortlichen Ubersetzung durch marga, 
auch mit bodhi gleichsetzen wollten. Dies war erst méglich zu einer Zeit, 
als der Taoismus bereits selbst stark vom Buddhismus beeinflufit war 
und eine gegenseitige Vermischung der beiden Systeme eingetreten war. 

In gleicher Weise hat auch der Titel, den das Werk des Lao-tse tragt, 
die verschiedenste Wiedergabe erfahren, einmal méglichst wortliche als 
das Buch vom Weg und von der Tugend, Livre de la voie et de la ver- 
tue (Julien), Reason and virtue (Carus), dann auch sehr freie als Sinn 
und Leben (Wilhelm), Héchstes Wesen und héchstes Gut (Grill), sogar 
Providence and Grace (Parker); am besten wohl mit Principe et son 
action (Wieger), das Weltgesetz und sein Wirken (Franke). Denn Tao 
und Té sind nicht entgegengesetzt als in zwei verschiedenen Spharen 
liegend, sondern zusammengehdrige Begriffe. Das Té ist die Kigenschaft 
des Tao, wie weiter unten ausgefiihrt werden soll. 

* * 
* 
Ein Tatmensch und ein Denker stehen sich in Confucius und 


Lao-tse gegeniiber. Das consequente Denken isoliert. Daher hat Lao- 
10 Krause, Ostasien 
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tse ein einsames Leben gefiihrt. Er ist nie mit Anspriichen an das Leben 
herangetreten, nur mit dem Anspruch der freien Meinung. Er wufite, dafi 
nur Wenige ihn verstehen wiirden und verstehen konnten. Im vollen 
Gegensatz zu Confucius war Lao-tse frei von aller praktischen Absicht. 
Seine Gedanken dienten keiner Tendenz zu bewutem Zwecke. 

Confucius mufite ein Optimist sein, um der grofse Fuhrer ‘und Er- 
zieher seines Volkes werden zu kénnen. Aus metaphysischer Veranlagung 
war Lao-tse Pessimist und stand von vornherein im Gegensatz zum Ur- 
teil der Masse. Confucius wufste sich eins mit dem Chinesenvolke und 
stellte ihm ein Beispiel auf in seiner vorbildlichen Persénlichkeit. Lao- 
tse sah sich als den grofien Einzelnen und zog sich in seinem Ausnahme- 
bewuftsein zuriick aus der socialen Gemeinschaft. Die Reform des 
Confucius galt den Chinesen als Chinesen, die Lehre des Lao-tse richtete 
sich an Wenige unter ihnen als Menschen. 

Man hat Confucius und Lao-tse gegeniibergestellt als die Ver- 
treter einer nordchinesischen und siidchinesischen Welt- 
anschauung und ihre Personen und Lehren in einen politisch- 
socialen Gegensatz bringen wollen, den Individualismus Siidchinas gegen 
den Communismus Nordchinas. Danach wird der orthodoxe Staatskult 
die Religion des nordchinesischen Kulturkreises genannt, der von Lao- 
tse ausgehende Taoismus aber die stidchinesische Volksreligion 1°, Kine 
solche Grtliche Trennung nach Nord und Siid diirfte fiir die beiden im 
altesten Chinesentum nebeneinander bestehenden Anschauungsformen, 
aus denen sich die besonderen Richtungen des Confucius und Lao-tse 
ergaben, kaum angenommen werden kénnen, héchstens wire der Schluf 
erlaubt, dafS die eine von ihnen vorwiegend im nérdlichen, die andre 
mehr im stidlichen China Pflege gefunden habe. Dieser Gesichtspunkt 
tritt jedoch ganz zuriick gegen die Trennung in eine officielle und in- 
officielle Form der Gedankenrichtung, in einen Staatskult und eine 
Volksreligion. Confucianismus und Taoismus scheiden sich nicht geo- 


graphisch, sondern nach der socialen Schicht. Zu einer Religion vor 


allem sind beide erst in ihrer spiiteren Entwicklung geworden. 

Wie das I-king fiir die Confucianer, so ist das Tao-té-king fir 
die Taoisten zu einer Bibel, einem heiligen Buche geworden, das die 
héchste Weisheit enthilt. Beide Werke sind voll tiefster Ratsel und 
lassen der Ausdeutung weitesten Spielraum. In beiden Systemen haben 


daher gerade diese dunklen Biicher Anla® zur Entstehung aberglaubischer 


Doctrinen gegeben, die in ihnen Bestatigung fiir Dinge gesucht haben, 
die darin gar nicht enthalten waren. Auf das I-king beruft sich das Féng- 
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shui der Geomanten, auf das Tao-té-king die Schwarze Kunst der Alchi- 
misten, das eine diente zum Wahrsagen nach den Hexagrammen, das 
andre lieferte Zauberspriiche fiir den Exorcismus. 

Trotz ihres hohen Ansehens bei den Chinesen, kénnen I-king und 
Tao-té-king fiir uns nicht als Hauptquellen gelten. Das System des Con- 
fucianismus lernen wir besser aus der iibrigen klassischen Litteratur 
kennen, die Lehre des Lao-tse aus den Schriften seiner Nachfolger, der 
taoistischen Philosophen. Wie Méng-tse der klarste Verkiinder der Ge- 
danken des Confucius ist, so findet die taoistische Richtung ihren typi- 
schen Vertreter in Chuang-tse. Ebenso wie eine Betrachtung des con- 
fucianischen Systems aufser den Ausspriichen des Confucius immer zu- 
gleich die Ausfiihrungen des Méng-tse beriicksichtigen muf, so wird eine 
Darstellung der Tao-Lehre nicht allein auf den knappen Aphorismen 
des Lao-tse aufgebaut werden diirfen, sondern schon die reicheren Ge- 
danken des Chuang-tse mitverwerten miissen. 


* * 
* 


Die Lehre vom Tao bedeutet also zunaichst den Gang der Natur, 
die natiirliche Weltordnung, die Erkenntnis von der Wirkung der Natur- 
krafte und der Gesetzmafigkeit des Jahresumlaufes. Der Mensch ist in 
seiner Sphire abhingig von der Natur und ihren Gesetzen, er muf} im 
Einklang mit dem Weltganzen leben. Das menschliche Handeln mui 
mit dem Tao der Natur iibereinstimmen, soll es nachahmen und darf 
nicht von seinem Vorbilde abweichen. Dem gesetzmifigen Kreislaufe 
des Naturgeschehens soll die Lebensfiihrung des Menschen entsprechen. 

Das Tao des Universums erscheint in den Formen der beiden Krifte 
Yang und Yin, die als ein Positives und Negatives wirksam sind in einer 
entgegengesetzten Richtung und durch gegenseitige Einwirkung die 
Wandlungen hervorrufen, welche der Anlaf} zur Entstehung aller Dinge 
der Erscheinungswelt werden. 

Auch der Mensch bildet einen Teil des Universums und in ihm besteht 
der gleiche Dualismus, Er erhilt seinen Kérper vom Yin, die Lebenskraft 
vom Yang. Den Urkraften der Natur (Yang und Yin) als Weltpotenzen 
entsprechen viele Einzelkrafte als geistige Wesen (shen und kuei) und 
diesen wieder im Menschen zwei Seelenformen (hun und po). So ist der 
Mensch ein Mikrokosmos, der aus dem Makrokosmos hervorgeht, in 
sich gespalten in zwei Hialften, eine irdische, der sein Kérper und die 
anima (po) angeh6rt, und eine himmlische, aus der Geist, Atem, Verstand 
und der animus (hun) stammt. Zusammensetzung und Trennung der 


Seelenelemente bedeutet fiir den Menschen Geburt und Tod, und ebenso 
10* 
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geht der Schépfungsprocefi durch Mischung yon Seelenatomen vor sich, 
der Einzelseelen (shen-kuei), die von den beiden Weltseelen (Yang-Yin) 
emanieren. Das Gesetz, nach dem dies geschieht, ist das Tao. Es offen- 
bart sich als Tao der Menschheit und Tao des Weltalls. 

So kennt weder Confucianismus noch Taoismus eine Schépfung, 
nur eine Evolution nach dem Weltgesetz. Wahrend der Erstere den Dua- 
lismus als von Uranfang bestehend annimmt und Himmel und Erde als 
die hervorbringenden polaren Machte ansieht, stellt Letzterer das Tao als 
Einheit iiber diese getrennten Sphiren. 

Bei Lao-tse und seinen Nachfolgern ist das Chaos die potentielle Basis 
fiir die Entstehung der Welt. Aus dieser Urmaterie entwickelt sich die 
Erscheinungswelt unter Einwirkung des Tao, das in sich die dualistischen 
Gegensitze vereinigt. Wie das Tao in Wirksamkeit tritt, wird nicht ge- 
sagt und kann nicht gesagt werden, da sein Wesen transscendent ist. Die 
Energie liegt im Begriff des Tao. Aber sein Handeln ist spontan und 
unbewulit. Selbst ungeschaffen, bringt es alle Dinge hervor, selbst un- 
wandelbar, verursacht es alle Veranderungen. 

Auch das animalische Leben ist nur ein Kinzelausdruck der Gesamt- 
kraft des Tao, wie jeder Naturvorgang. Der Mensch erhilt sein Leben, 
indem das Tao in eine materielle Form eingeht und in dem Wesen er- 
scheint, dem es seine Kraft mitteilt. 

In dem altchinesischen Dualismus der Spharen von Yang und Yin, 
Himmel und Erde, Shen und Kuei, lag zunachst nicht eine Trennung 
in ein gutes und béses Princip. Das Negative war an sich noch nicht 
schlecht. Es bedurfte aber nur eines kleinen Schrittes zu der Annahme, 
dai alles Gute in der Welt vom Yang, alles Uble vom Yin ausgehe, wie 
Licht und Dunkel von selbst als heilsam und schiadlich empfunden 
werden. In diesem Sinne bedeutet dann Shen den wohltatigen Einflufi, 
Kuei die schidigende Wirkung, und schlieBlich geradezu guter Geist, 
Gottheit und béser Geist, Dimon. 

Dies ist der einfache Weg, auf dem der universistische Animis- 
mus tiberging in einen religidsen Polytheismus und Polydamo- 
nismus. Nun waren die Himmelskérper und Naturobjecte im Staats- 
kult und auch die Seelen der Verstorbenen im Ahnendienste Gétter (shen). 
Die zahllosen Geisterkrafte, die das Weltall erfiillten, muSBten je nach 
ihrer Zugehérigkeit zum Yang oder Yin als wohltatige Geister (shen) oder 
schidliche Dimonen (kuei) gelten. 

So trat im Confucianismus zu der Beobachtung der Naturvorginge 
die Verehrung der Naturkrifte und Geister. Die Vorschriften fiir die 
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Menschheit haben den Zweck, ihr Verhalten so zu regeln, dafi sie vor 
schadlichen Wirkungen bewahrt bleiben und der wohltatigen Einfliisse 
teilhaftig werden. Aller Segen wird in erster Linie erworben durch die volle 
Ubereinstimmung, in die Naturgeschehen und Menschenleben zu setzen 
sind. Jedes Abweichen davon bringt Unheil. Pflicht der Regierung ist, 
dies zu vermeiden. Das Mittel, durch das der Kaiser auf das Volk in 
diesem Sinne einwirken kann, sind die Riten (li). Durch die Ceremonien 
libertrigt er das rechte Tao des Himmels (t‘ien-tao) in die menschliche 
Sphire (jén-tao). 

Der Herrscher muf8 aber auch dafiir sorgen, dafi die Gottheiten Ver- 
ehrung und Pflege erhalten, damit sie seine Regierung segnen und das 
Volk schiitzen. Hierin liegt die Wurzel religidser Institution als Gebet 
und Opfer. Die mechanisch wirkenden Krafte der Natur werden dann 
doch als bewufite Machte aufgefafit, die durch menschliche Handlungen 
beeinfluft werden kénnen, Aus diesem Gedanken hat sich der Kultus der 
Staatsreligion entwickelt. 

Einen solchen religiésen Schritt hat der Taoismus zunichst nicht mit- 
gemacht. Bei Lao-tse wird das Tao als solches nicht verehrt. Es ist ein 
philosophischer, kein religidser Begriff. Es giebt also bei den taoistischen 
Philosophen weder Gebet noch Opfer. 

Das Tao ist die Quelle alles Guten, von ihm stammt das Leben und 
alle lebenerhaltende Wirkung. Das Tao selbst mufs also gut sein, ein 
summum bonum. Was seinem Gesetz vollkommen entspricht, bedeutet 
Segen, das harmonische Zusammenwirken von Himmel und Erde, der 
ungehemmte Verlauf aller Naturvorginge. Stérungen des Tao in seiner 
natiirlichen Wirksamkeit dagegen bringen Unheil. Hierbei ist jedes Wert- 
urteil ausgeschlossen, denn Wesen und Wirken des Tao ist weder gut 
noch schlecht, sondern vollkommen. 

Die Confucianer folgerten aus der Zugehérigkeit des Menschen zum 
Universum die urspriinglich gute Veranlagung seiner Natur. Der 
Seelenteil, der dem himmlischen Yang entsprach, brachte in ihm alles 
Gute hervor, das nur gegeniiber den schlechten Regungen entwickelt 
und geférdert werden mufte. Erziehung und Belehrung sollten den 
Menschen zu moralischem Handeln leiten. Seine Tugend besafs der 
Mensch nach der Lehre des Confucius nicht per se und ohne sein Zu- 
tun. Das Gute war in ihm als Anlage vorhanden, die aber erst durch 
actives Streben zur Entfaltung zu bringen war. 
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Durch allmihliche Vervollkommnung mufiten die Tugenden er- 
worben werden. Die menschlichen Haupttugenden sind abgeleitet von 
den Grundeigenschaften des Himmels?”*. thre Ubung fiihrt zu Voll- 
kommenheit und Heiligkeit. Das Mittel zu ihrer Erwerbung ist gegeben 
im Studium der Klassiker, die zu rechtem Denken und Handeln anleiten. 
Héchstes Wissen ist zugleich héchste Tugend. Der Weise (hsien) ist ein 
Heiliger (shéng). Die Tugend, die durch actives Bemihen erlernt werden 
kann, soll dann durch titige Anwendung des Wissens zum allgemeinen 
Wohle ausgetibt werden. 

In dieser Frage vertritt Lao-tse nun den ganz entgegengesetzten 
Standpunkt wie Confucius. Auch er freilich nimmt eine gute Grund- 
veranlagung der Menschennatur an, aber sie folgt fiir ihn nicht aus dem 
Anteil, den die Yang-Seele an seinem Gesamtwesen hat, und wird auch 
nicht durch bewufite Entwicklung zu bestimmten Tugendstufen ge- 
steigert. Der Mensch ist gut, weil er Product und Manifestation des ab- 
soluten Tao ist, dessen Wesen Vollkommenheit und dessen Grundeigen- 
schaft das Gute ist. In vollkommener Anpassung an die Natur, in der 
das ‘Tao lebt, in giinzlicher Angleichung des eignen Wesens an die Ur- 
kraft, in mystischer Herstellung der Einheit mit dem Tao besteht fir 
ihn die Tugend, nicht in einem kiinstlichen Wissen oder absichtlichen 
Streben. 

Mierin liegt der schiirfste Gegensatz beider Lehren. Unsre Erkenntnis 
beruht auf dem Satze vom Widerspruch. Die Gegensitze bedingen sich 
gegenseitig. Kntgegengesetzte Eigenschaften gehéren zusammen und 
weisen auf einander hin. Alle Qualititen bestehen also nicht fiir sich, 
sondern nur als bedingt durch ihr Gegenteil, sie haben keinen absoluten 
Wert, nur relativen. Das Tao allein ist einheitlich. Es ist das Absolute, 
das alle Relativitit aufhebt. In ihm lésen sich alle Gegensatze auf. 

Erst in der Erscheinungswelt entstehen die Gegensiitze, indem das 
einheitliche Tao in mannigfache Formen auseinandertritt. Die Gegen- 
sitzlichkeit erhalt eine Beurteilung, die ganz willkiirlich ist, als Gut und 
Bose. Sie ist gleichfalls nur relativ. An sich ist nichts weder gut noch 
bése, sondern nur dem Tao gema® oder nicht, Dieser Relativismus 
erstreckt sich auch auf den sittlichen Mafistab. Auch die Tugend ist nur 
ein relativer Begriff. 

Das Bése in der Welt dient dazu, das Gute als seinen Gegensatz her- 
vorzurufen. Beide aber fallen im Tao zusammen. Die Relativitit aller 
Werturteile schliefit auch ein tugendhaftes Handeln nach bestimmten 
Grundsitzen aus. Fiir Lao-tse giebt es keine andre Tugend als die Uber- 
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einstimmung mit dem Tao, die Versenkung in das Tao, das Einswerden 
mit dem Absoluten, das schlechthin vollkommen ist. 

Ks geniigt, das Tao im Menschen sich ungehindert auswirken zu lassen, 
um Vollkommenheit zu erlangen. Actives Streben ist dem «nur hinder- 
lich. Das Wissen wird iiberfliissig, Studium und Gelehrsamkeit er- 
scheinen als entbehrlich, ja sogar als schidlich. Wiahrend Confucius 
die Ubermittlung des himmlischen Tao an die Menschen durch Lehren 
und Lernen bewerkstelligen will, will Lao-tse Weisheit und Wahrheit 
intuitiv erfassen. Er lehnt das Streben nach Tugend und den Wert 
moralischen Handelns ab. Der Begriff der ,,Le hr e« (chiao) ist also ein 
wesentlich confucianischer, wiahrend Unterweisungen und Vorschriften 
im Taoismus nutzlos sind. 

Wissen und Bildung, die Confucius als das Wichtigste ansah, be- 
wertet Lao-tse nur negativ. Wahrend Vollkommenheit und Heiligkeit 
nach des Ersteren Meinung nur durch Studium und Streben erreichbar 
ist, trilt sie nach des Andren Ansicht von selbst ein, wenn das Tao voll 
zur Wirkung gelangt. 

Den Leitfaden zur Tugend sah Confucius in den Schriften des Alter- 
tums, die das Beispiel heiliger Menschen der Vorzeit verzeichnen. In 
ihnen gewann sein System eine feste litterarische Grundlage. Fiir den 
Taoismus hat weder die miindliche Lehre noch die schriftliche Uber- 
lieferung gleiche Bedeutung erlangen kénnen. So hat der Taoismus auch 
niemals bestimmte Biicher zu einem unverbriichlichen Canon erhoben. 
Die orthodoxe Staatslehre hat die taoistischen Werke nicht als klassisches 
Litteraturgut anerkannt. Dagegen sind die confucianischen Klassiker, so- 
weit sie die Lehre vom Tao enthalten, auch fiir die Taoisten mafigebend, 
und namentlich das I-king ist sowohl eine taoistische Quelle wie eine 


confucianische. i J, 
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Alle Dinge aufier dem Tao selbst sind verginglich, nichtig, wertlos. 
Die Giiter der Kultur sind gleichgiiltig. Der aufsere Luxus ist verwerflich, 
weil alle Begierden die tiefere Erkenntnis hindern. Der Weise soll alle 
Leidenschaften’ unterdriicken, seine Willensregungen beherrschen, sein 
Herz leer (hsii) machen, damit er zum passiven Gefaf} und Spiegel des 
Tao werden kann. Er soll alle Affecte vermeiden, um einen rein er- 
kennenden Zustand zu erreichen, Die Erkenntnis aber soll nur der 
willenlosen Anpassung an das Naturvorbild dienen. So verwirft Lao-tse 
die active Titigkeit und alles Wirken im Interesse der Gemeinschaft: 
Eine positive Ubung der Tugend erscheint iiberfliissig. 
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Lao-tse giebt keine moralischen Ermahnungen. Denn Gut und Bése 
sind nur Meinungen. Sie existieren als relative Gegensatze nur, weil wir die 
wabre Einheit nicht kennen. Gerechtigkeit und Menschenliebe sind 
kiinstliche Forderungen, die an sich kein Verdienst bringen. Die Schick- 
lichkeit, die man durch Erziehung lehrt, verleiht keine wahre Tugend. 
Durch Buchstudium erlangt man keine Weisheit. Alle Kulturbestrebungen 
sind nur ein Hindernis fiir das natiirliche Verhalten, wie es dem Tao 
entspricht. Der gesellschaftliche Verkehr triibt unser Verhltnis zur Natur. 
Die Menschen leben in steter Tauschung, weil sie nicht ihre Umgebung 
anteillos betrachten. Ihr Tun wird durch Nichtigkeiten bestimmt, tiber 
denen sie das einzig Wichtige versdumen. 

So ist der Rat des Lao-tse die Abkehr von der Welt der realen Dinge, 
die widersprechende Eigenschaften zeigen, und die Versenkung in das 
eine, wahre, ewige Tao. Der Weise zieht sich zuriick aus einer Welt der 
scheinbaren Gegensitze, die fiir ihn bedeutungslos sind, auf ein Gebiet, 
wo es keine Gegensatzlichkeit giebt. Im Tao erkennt er sein eignes 
Wesen. Aus der Einheit mit dem Tao gewinnt er Weisheit, Tugend, All- 
macht und Unsterblichkeit. 

Der Weise findet alles in sich selbst und im Tao. Er braucht nur 
innezuwerden, daf} er selbst dieses héchste Tao ist in einer seiner Er- 
scheinungsformen. Im mystischen Bewuftsein des Einseins mit der 
transscendenten Urkraft wird fiir ihn die Realitit des Daseins gleich- 
giltig. Sein Leben als Mensch erscheint ihm als Tauschung, wahrend 
seine wahre Existenz ganz im Tao liegt. Sein und Nichtsein gehéren bei 
Lao-tse zusammen, wie zum Rade nicht nur die Speichen, sondern auch 
der leere Raum zwischen ihnen gehért, wie das Wichtige am Kruge 
nicht die Gefaf$wand ist, sondern der innere Hohlraum. 

Der Besitz des Tao verleiht héchste Tugend (té). Die Tugend {be- 
steht eben in der Anpassung an das Tao. Die wahre Tugend des 
Menschen deckt sich daher mit den Eigenschaften, die das Tao hat. So 
hat der Terminus ,,Té* bei Lao-tse einen doppelten Sinn: Eigenschaften 
des Tao und Tugendhandlungen des Menschen. Das Té des Weltalls 
ist nicht absichtliche Tugendhandlung, sondern natiirliche Eigenschatt. 
Die Eigenschaften des Universums nun jsollen die Tugenden der 
Menschen werden. 

Das Tao in der Natur handelt nicht und redet nicht, es wirkt als Geseta 
(tao-fa) und offenbart sich in den Wandlungen, in Entstehen und Ver- 
gehen. Wie die Schépfung imWeltall spontan vor sich geht, wie die 
kosmische Kraft unbewuft schafft, so mu auch der Mensch nach dem 
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Vorbilde des Tao erkennend, nicht wollend, gehorchend, nicht vorsitz- 
lich handeln, nur mit dem Ziel vollkommener Anpassung an die Natur. 
Gleich dem héchsten Weltprincip selbst, dem apathischen Tao, soll der 
Weise keine Initiative haben. 
__ Die taoistische Ethik kann also nur negative Resultate ergeben. Man 
soll der Natur ihren ungestérten Verlauf lassen und dem Tao nicht 
widerstreben. Das Nachgeben (shun) ist daher ein oberster Grund- 
satz fiir das Verhalten des Menschen. Der Heilige Mensch wirkt durch 
seine vorbildliche Persénlichkeit. Seine Tatigkeit ist die Ruhe. Er darf 
mit keinem Gesetz des Weltalls collidieren und mufi stets den Natur- 
einfliissen nachgeben. Aus dieser Forderung, das spontane Wirken des 
Tao nicht zu stéren, folgt Untatigkeit und Gleichgiiltigkeit, aufiere und 
innere Unbeweglichkeit. 

Das kosmische Princip ist also zugleich Regulativ des sittlichen Han- 
delns. Das Tao wirkt, ohne zu handeln. So muf} auch der Mensch taten- 
los leben. Also kennt der Taoismus nur negative und passive Tugenden. 
Seine Ethik ist ausgedriickt durch die Theorie der Untatigkeit, des 
>» Wu-wei“. 

Das Ziel ist die Vereinigung mit dem absoluten Tao. Dazu fiihrt der 
Weg des ,,Wu-wei*, d. h. Untitigkeit, Leidenschaftslosigkeit, Naturan- 
passung, Selbsterkenntnis, Selbstiiberwindung, Selbstgeniigsamkeit. Das 
passive Ideal des Wu-wei hat kein Interesse an einer dufieren Kultur 
des Menschen, an den Formen des socialen Lebens, an den Bediirfnissen 
des Staatswesens. Der Begriff der guten Werke ist unvereinbar mit dieser 
Theorie. Die Askese ist die praktische Consequenz solcher Inactivitat. 

Selbstlosigkeit, Selbstentaufierung, Selbstaufgabe sind Vorbedingungen 
dafiir, daf3 der Mensch das Tao in sich aufnehmen kann. Er muf erst 
leer werden, um sich dann ganz mit hdherer Kraft zu fiillen. Allem 
Auferen gegeniiber bleibt der Weise véllig gleichgiiltig und unbewegt. 
Er handelt ohne Leidenschaft, wunschlos, absichtslos, wie das Tao selbst, 
das keinen Zweck kennt. Die volle Passivitat macht ihn rein und geeignet 
zur Verschmelzung mit dem Tao. 

Die Begierden sind verderblich, die Reize der Sinne sind Betrug, das 
Wissen liefert nur Wertloses. Wahre Tugend bedeutet nicht irgend 
welches moralisches Handeln, sondern Erwerbung der Eigenschaften des 
Tao im Weltall. Durch staéndige Angleichung seines Wesens an die 
Natur und allmahliche Héherpotenzierung der ihm innewohnenden Kraft 
des Tao erlangt der Mensch Tugend (té), Vollkommenheit (ch’éng), Heilig- 
keit (chén) 1", 
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DerWeeg der Vervollkommnung durchliuft die Stadien der Unpartei- 
lichkeit (kung), Nachgiebigkeit (shun), Leidenschaftslosigkeit (hsii), Frei- 
sein von Begierden (pu-yti), Aufgeben des Wissens (ch‘ii-chih), Untitig- 
keit (wu-wei), Schweigsamkeit (wu-yen). Die taoistische Heiligkeit (chén) 
schlieft zugleich die confucianischen Tugenden in sich. 

Wer auf solche Weise das Tao erlangt hat (té-tao oder yu-tao), der 
besitzt dann auch géttliche Kraft (shen). Der Lecilige wird zum gott- 
lichen Wesen, denn er ist eins mit der Natur, mit dem Himmel, mit dem ‘Tao. 

x : ad 

Die Confucianer haben die Tatenlosigkeit und Passivitit, vor allem 
aber die Bildungsverachtung der Taoisten auf das Schiirfste verwerfen 
miissen. Die Ablehnung aller Fragen des Staatsbediirfnisses und der 
Familienorganisation war es besonders, was die taoistischen Gedanken 
fiir die orthodoxe Richtung als gefihrlich erscheinen lassen mufte. 

Die Taoisten wollten sich fiir kein Ideal opfern. Familie und Staat 
galten ihnen gleich wenig. Alle praktischen Ziele haben keine Bedeutung, 
das iufsere Lebensschicksal ist belanglos. Lao-tse stellt den Menschen 
nicht wie Confucius im Riickblick auf eine alte Zeit normative Vorbilder 
auf, an denen sie unverbrichlich festhalten sollen, er erstrebt eine indi- 
viduelle Entwicklung zu héchster innerer Freiheit, bei der alle Schranken 
des ilerkommens tiberwunden werden sollen. 

Seine Lehre ist ein negativistischer Egoismus. Die Taoisten sind 
nicht Egoisten zum Zwecke positiven Lebensgenusses, sondern negativer 
Lebensruhe. Sie lehnen alle Bezichungen zu Menschen und Dingen ab, die 
ihr Gleichgewicht stéren. Sie streben nach wunschlosem Aufgehenim All. 

Ein Werturteil, das Gut und Bése trennt, ist nur ein relatives und hat 
fir den héheren Standpunkt keine Giiltigkeit. Der Begriff der guten 
Werke ist mit der Theorie des Wu-wei nicht vereinbar. Alle Beziehungen 
in Familie und Staat sind nur Hemmungen fiir das natiirliche Wirken 
des Tao. Gesetze und Ceremonien sind entbehrlich. Alle Menschen- 
satzungen miissen aufgehoben werden. Rein persénliche Zwecke werden 
an die Stelle der Interessen der Gemeinschaft gesetzt. Alle Pflichten 
sind dem Individuum schiidlich. zur ‘Erlangung des einzig erstrebens- 
werten Zieles, der Vereinigung mit dem Tao. 

So ist die Lehre des Lao-tse eine destructive und anarchische. 
Sie widerspricht den fundamentalen Grundsiitzen der Confucianer und 
untergrabt die Ordnung des politischen und socialen Lebens. Die 
Staatsregierung konnte sie nicht dulden und mufste ihr feindlich begegnen, 
um ihre eigensten Interessen zu wahren. 
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Trotzdem aber ist der Egoismus der Taoisten kein brutaler und 
menschenfeindlicher. Jeder soll, unter Wahrung seiner vollkommenen 
persénlichen Unabhingigkeit, doch stets wohlwollend und _ liebevoll 
handeln. Denn alles Gute gehért zur Eigenschaft des Tao, also duBert 
sich auch die wahre menschliche Tugend in Giite. Sie wird diese voll- 
kommen unparteiisch betitigen, gegen Gute und Schlechte, denn eine 
solche moralische Unterscheidung darf gar nicht gemacht werden. Alle 
Mitmenschen sind gleich zu behandeln. 

Lao-tse geht in seiner Auffassung humaner Gesinnung sogar tiber den 
Standpunkt des Confucius hinaus, indem er geradezu die Maxime aus- 
spricht: ,,Vergilt (auch) Unrecht mit Giite!1%«, d. h. betitige in allen 
Fallen die unveranderliche Eigenschaft (té) des Tao, worin eben die 
Tugend (té) besteht. Confucius, der Unrecht mit Gerechtigkeit vergolten 
wissen will1’*, erscheint damit, wenn nicht als der Edlere, doch sicher 
als der Kliigere, denn ein Staatswesen, dem seine Lehre zur Stiitze dienen 
sollte, wiirde nach dem taoistischen Grundsatze nicht bestehen kénnen. 
Natiirlich wollen die Taoisten auch im politischen Sinne jede Gewalt 
vermieden wissen und miissen die Kriegfiihrung verwerfen. 

Trotz des entgegengesetzten Standpunktes, den Confucianismus und 
Taoismus in der Frage des activen oder passiven Verhaltens des Menschen 
vertreten, ist doch auch die orthodoxe Lehre von dem Grundsatze der 
Tatenlosigkeit durchdrungen. Sie hat dort namentlich ihren Ausdruck 
gefunden in der vom Herrscher geforderten Passivitit. 

Der Kaiser ist der vollkommenste Mensch. Er besitzt die héchste 
Tugend. Fiir die Confucianer ist das Oberhaupt des Staates der Sohn 
des Himmels, der Vertreter der héchsten Naturgewalt auf Erden, fiir die 
Taoisten verkérpert er in sich das Tao. Der Besitz des Tao bedeutet 
Heiligkeit und Gottlichkeit. So wird vom Kaiser schlechthin als dem 
»Heiligen Menschen (shéng-jén) gesprochen. Seine Tugend verleiht 
ihm géttliche Kraft. 

Yom Kaiser in erster Linie wird daher ein Wandel im Tao gefor- 
dert. Er muf} in seiner Regierung unparteiisch (Icung) sein, wie die Natur, 
und frei von Selbstsucht (szu). Wie der Gang des Weltalls sich durch 
Nachgiebigkeit (shun) regelt, mufi auch der Staat gegen das Volk Riick- 
sicht tiben. Dem Gesamtwillen des Volkes, der den Willen des Himmels 
ausdriickt, soll Rechnung getragen werden. 

Die ideale Regierung, durch die das Tao des Himmels (t“en-tao) mit 
dem Tao der Menschheit (jén-tao) in Kinklang gebracht wird, verbiirgt 
Wohlstand und Gliick. Dies geschieht am sichersten, indem dem Volke 
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im privaten und socialen Leben moglichste Freiheit gelassen wird. Alle 
Reibungen sollen vermieden werden, ebenso wie der Naturverlauf nicht 
gestért werden darf. Man mufi das Tao wirken lassen. 

Der First ist nur vorbildliche Persénlichkeit, die ihren Einfluf aus- 
strahlt, wie der Himmel selbst, dessen Vertreter er ist. Das Tao wirkt, 
aber es handelt nicht. Der Kaiser herrscht, aber er regiert nicht. Fir 
ihn in erster Linie gilt der Grundsatz des ,,.Wu-wei«. So ist in China 
seit Alters eine Politik des Gehenlassens und Gewihrenlassens Staats- 
princip gewesen. 

Die Kaiserregierung leitet das Volk durch Decrete, aber ihre executiiem 
Organe, die Localbeamten, lassen ihm weiteste Freiheit. Jede Collision 
muf} vermieden werden, blinder Gehorsam soll nicht erzwungen werden. 
Der Zustand des Landes liegt an der Verwaltung. Ortliche Mifstinde 
sind Schuld der betreffenden Territorialbeamten, allgemeine Schaden 
fallen dem Kaiser selbst zur Last. 

So wird die absolute Autokratie des Herrschers eingeschrankt darek 
den Regierungsgrundsatz gréfter Toleranz gegen die Unterthanen. Trotz 
des theoretischen Despotismus hat das Volk immer eine weitgehende 
praktische Selbstindigkeit genossen. Das Volk seinerseits hat auch oft 
gegen unbeliebte Beamte protestiert und ebenso seinen Gesamtwillen 
gegen einen unwiirdigen Herrscher zum Ausdruck gebracht. Dies wird 
als sein Recht betrachtet, denn auch das Volk in seiner Masse vertritt 
den Willen des Himmels, verkérpert das Tao, ebenso wie sie einen 
héchsten Ausdruck haben im Kaiser an der Spitze. 

Theoretisch kénnte es ja eigentlich gar nicht vorkommen, da die 
Staatsregierung, die eine Institution des Himmels ist, fehlerhaft wire, daf 
der Kaiser, der das Tao besitzt, sich durch Mangel an Tugend schuldig 
machte. Die Gnade des Himmels ist aber dem Traiger der héchsten Wiirde 
nur bedingt verliehen. Der Wandel im Tao verlangt die Tatenlosigkeit. 
Ehrgeiz, Herrschsucht, Grausamkeit, Laster und Luxus bringen den 
Herrscher und seine Beamten um ihre Wiirde. Das ,,Wu-wei* ist das 
Mittel zur wahren Macht1%., 

Im Besitze des Tao ist der Kaiser ein Heiliger, ein Gott, und sogar 
der Herr der Gétter und Geister. Jedes Organ der Staatsregierung und 
Reichsverwaltung, alle Beamten und Litteraten, besitzen einen Teil der 
ihnen vom Kaiser tibertragenen géttlichen Kraft. Fiir die Confucianer 
liegt die Tugend im Wissen, und klassische Gelehrsamkeit verleiht eine 
Stellung, die iiber das Niveau der Menge erhebt. Fiir die Taoisten liegt 
die Quelle auSiergew6hnlicher Macht in dem Anteil am Tao des Weltalls, 
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der durch volle Versenkung gradweise Steigerung erfaihrt. Der Mensch, 
der bei Confucius activ lernen und handeln mui, braucht bei Lao-tse 
nur die Natur nachzuahmen, sich dem Tao anzupassen, ganz passiv und 
untatig zu verharren, um Tugend, Vollkommenheit, Heiligkeit, Géttlich- 
keit zu gewinnen. 


* * 
* 


Nach der Theorie besteht volle Ubereinstimmung zwischen Weltgeist 
und Einzelseele. Denn beide sind Tao, einmal als absolutes Princip, 
andermal in der Evolution als Erscheinung. Praktisch aber muf der 
Weise bestindig nach Vereinigung mit der Urkraft streben, seine Ver- 
bindung mit ihr herstellen und dieser entgegenstehende Hemmungen 
iiberwinden. 

Naturgemafse Lebensweise verstarkt die Krafte des Kérpers. Anpassung 
an die Natur bringt Zunahme des Lebenselements. Wandel im Tao be- 
deutet nicht nur Tugend, sondern auch Gliick und Wohlergehen. Wie 
die Tugend nur im natiirlichen Verhalten besteht, so wird durch sie auch 
das materielle Leben geférdert. Das Tao selbst ist Lebensprincip. Die 
Verschmelzung mit ihm hat also auch in zunehmendem Mafie Erhéhung 
der Vitalitat, Verlangerung der Lebensdauer zur Folge. Das vollkommene 
.Einswerden mit dem Tao verleiht dann Unsterblichkeit. 

So werden bei den taoistischen Philosophen zahlreiche Beispiele er- 
zahlt von tugendhaften Personen, die durch die Pflege des Tao hohes 
Alter erreichten. Vermége seiner Wesensverwandtschaft mit der absoluten 
Kraft des Weltalls ist der Mensch zu héherem immateriellen Leben vor- 
bestimmt. Er mufi dazu nur das in ihm vorhandene Vermégen richtig 
entwickeln. Er besitzt einen Teil der géttlichen Geisternatur (shen) und 
durch dessen Potenzierung die Méglichkeit, selbst giéttliche Kraft zu er- 
langen. 

Der Weise tiberwindet allmahlich das Kérperliche, so dafi ihn schiid- 
liche Einfliisse nicht mehr treffen kénnen. Er wird stofflos (wu-hsing) 
und yverschmilzt auf der héchsten Stufe der Heiligkeit ganz mit der Welt- 
seele. Er erlangt Unsterblichkeit, wenn er selbst vollstiindig zum ewigen 
Tao geworden ist. Ein. solches Vorbild liefert die sagenhafte Gestalt des 
P‘éng-tsu 17°, 

Dieser Gedanke der lebensverlingernden Wirkung des Tao fiihrte dann 
auch zu einer Theorie kiinstlicher Lebensverlingerung. Sie wird 
das praktische Ziel des taoistischen Weisen. Das Princip des Lebens ist 
der Atem (ch‘i). Er lat die Baume wachsen, die Tiere laufen, die Végel 
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fliegen und verleiht dem Menschen die Vernunft. Auf dem Atem beruht 
die Blutcirculation. Bewegung und Anstrengung sind dem KG6rper heil- 
sam, ebenso wie ein Tiirzapfen durch die bestaindige Drehung davor ge- 
schiitzt wird, dai ihn die Holzwtirmer anfressen. 

Durch Einatmen nimmt der Mensch fortwihrend Lebenskraft (shen) 
aus dem Weltall auf. Die kunstvolle Regelung des Atmens ist daher ein 
Mittel zur Lebensverlingerung. Der Atem kann im K6rper aufgespeichert 
werden durch eine schwierige Methode, ihn zu schlucken, ihn zu ver- 
dichten durch viel Einziehen und wenig Ausstofen (ch‘ang-yin, huan- 
Vu)17, Mit solchem Vorrat wird der Mensch befahigt, langere Zeit ganz 
ohne Atemholen und Nahrungsaufnahme auszukommen. 

Neben solcher Atemgymnastik (tao-yin), die auch mit allerlei Frei- 
ubungen verbunden war, wurde systematisches Fasten und Hungern be- 
trieben, bis der Kérper so leicht wurde, dafi er in der Luft schweben 
konnte, und schlieSilich das Stoffliche ganz unterdriickt war. 

Auf diesen Gedanken in Verbindung mit mancherlei aberglaubischen 
Vorstellungen haben die Chinesen dann eine Heilkunde aufgebaut, 
die sich ganz dem taoistischen System einpafit, mit wissenschaftlicher 
Medizin aber nichts zu tun hat17§, Stoffe, die man sich als mit einem 
besonders starken Quantum von Lebenskraft begabt dachte, wurden als 
Arzenei verschluckt. Aus solchen Ingredienzien, denen man lebenfordernde 
und lebenverlangernde Wirkung zuschrieb, suchte man auch ein Elixir 
herzustellen, durch dessen Genufi Unsterblichkeit erlangt werden konnte. 
Aus solchem Bestreben erwuchs dann die alchimistische Richtung 


des Taoismus 179, 
* * 


Nicht nur langes Leben und Unsterblichkeit konnte der Heilige aus 
der Versenkung in das Tao gewinnen, auch ibernatitrliche Krafte. 
Er wird wie die Natur selbst, die er dann in sich vertritt. Er erlangt ge- 
heimnisvolle Fahigkeiten, durch die er Wunder wirken kann. Die Natur- 
gesetze, denen der gewohnliche Mensch unterworfen ist, haben auf ihn 
keine Anwendung. Er wird allmiichtig, allwissend, allgegenwirtig. So er- 
scheint der taoistische Weise als ein magisches Wesen. 

Im orthodoxen System beruhte alle héhere Fahigkeit auf der Gelehr- 
samkeit, die aus dem Studium der Klassiker erworben wurde. Sie gab 
dem Litteraten zugleich Macht tiber die Geister (kuei). Der Staatsbeamte 
war vor ihrem Spuk sicher. Vermége seines gréferen Quantums uni- 
verseller Lebenskraft wird der taoistische Heilige selbst ein géttliches 


Magie und Exorcismus, Mystik und Askese 159 





Wesen (shen), dem die Damonen (kuei) nichts anhaben kénnen. Er kann 
die Geister zu seinem Dienste zwingen. Hierin liegt der Ursprung des 
Exorcismus, der spiter in der taoistischen Religion und in der Volks- 
religion eine bedeutende Rolle spielen sollte und zu einem besonderen 
System entwickelt wurde. 

Die Lehre des Lao-tse, die in einer mystischen Vereinigung mit dem 
Tao zur Erlangung unverginglicher Kraft aus dem Urgrunde der Natur 
gipfelte, trug schon in sich die Elemente, die dann in der Entartung die 
alchimistische und exorcistische Richtung des Taoismus bestimmt haben. 

* * 
* 

Die transscendente Speculation des Lao-tse trug schon einen mysti- 
schen Zug, der bei seinen Nachfolgern noch deutlicher hervortrat. Die 
Vereinigung mit dem Absoluten ist nur auf mystischem Wege erreichbar. 
Durch Korperbeherrschung und Atemregulierung versetzt der Weise sich 
in einen apathischen, willenlosen Zustand, aus dem heraus ihm die Ver- 
schmelzung mit dem Tao gelingt. Das Ich erlischt, das Tao tritt an seine 
Stelle. Das ist die ,,unio mystica“, in der der Mensch Gott wird. 

Als Folge dieses mystischen Vorganges erlangt der Heilige intuitive 
Erkenninis und tibernatiirliche Kraft. Der Kérper wird Geist, das Indi- 
viduum wird Weltseele. Der Mensch verhalt sich dann wie das Tao, 
dessen Wesen Nichtsein und Nichthandeln im gewéhnlichen Sinne ist. 
Er lebt und wirkt naturhaft. Es gelten fiir ihn dann nicht mehr die erst 
aus dem Urprincip abgeleiteten Naturgesetze. Im Vollbesitze des Tao 
kann er Wunder tun und die Geister beherrschen. 

Die Uberzeugung von der Wertlosigkeit der irdischen Lebensgiiter und 
die Ablehnung alles Zusammenhanges mit der socialen und staatlichen 
Gemeinschaft mufite zur Weltflucht fiihren. Wihrend Confucius das 
Zuriickziehen in die Einsamkeit tadelte**, haben die taoistischen Philo- 
sophen, namentlich Chuang-tse, die Askese als den Weg zur Erlangung 
von Vollkommenheit und Heiligkeit gepriesen. 

Selbstentauferung und Selbstvergessenheit sind Voraussetzung des 
tugendhaften Wandels. Untatigkeit, Schweigsamkeit, Leidenschaftslosig- 
keit sind Bedingungen fiir die Erlanyung des Tao. Die Vervollkommnung 
wird erreicht durch allmahliche Loslésung von allem Weltlichen und 
Irdischen, durch voéllige Versenkung in den Sinn der Natur und das 
Wesen des Weltalls. Der Weise erstrebt das transcendente Ziel der Eins- 
werdung mit dem absoluten Tao auf dem Wege einer Heiligkeits-Askese. 

Die Lehre des Lao-tse gewinnt so den Charakter einer mystischen 
Geheimlehre. [hr Sinn geht nur den Einzelnen an und ist nicht fiir einen 
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gréBeren Kreis oder eine Gemeinschaft bestimmt. Sie steht im vollsten 
Gegensatz zur confucianischen, die von vornherein bewufit eine Staats- 
lehre und allgemeine Volksmoral sein wollte. 

Die Traiger der taoistischen Weisheit wurden daher einzelne Denker, 
die einem mystischen Geheimnis nachsannen. Sie lebten ihrer Uber- 
zeugung, die im Widerspruch zu der officiellen Seite des Chinesentums 
stand, notwendig in der Einsamkeit. Es waren Einsiedler (hsien), die 
sich ganz dem Bestreben hingaben, in sich das Tao zu verwirklichen, 
aus seinem Urgrund héchste Lebenskraft und magische Gewalt zu 
schépfen, und so zu géttlichen Wesen (shen-hsien) zu werden. 

Um solche weise und heilige Manner scharten sich Jiinger und Schiiler. 
Der asketische Gedanke nahm auch in China die gleiche Entwicklung, 
wie im Vorderen Orient, wo aus ihm das abendlandische Ménchswesen 
erwuchs. Die Anachoreten wurden zu Coenobiten. Das Ziel, das Einzelne 
durch Weltflucht erstrebt hatten, wurde dann von einer Gemeinschaft 
verfolgt. Die gemeinsame Ausiibung der Heiligkeits-Askese fiihrte zur 
Entstehung der taoistischen Kléster und zur Begriindung eines reli- 
gidsen Taoismus. 

Wie bei diesem Entwicklungsprocefi der Taoismus yon Seiten des 
Buddhismus einen starken Einflu& erfuhr, namentlich in seinem 
Ménchtum, Klosterwesen und Tempelkult, wird weiter unten zu zeigen sein. 

* A * 

Die pessimistische Lebensauffassung, die negative Bewertung der 
Lebensgiiter, sowie die mystische und asketische Tendenz in der Lehre 
des Lao-tse haben zu der Annahme indischen Einflusses bei ihrer 
Entstehung Anlafi gegeben, die aber durch keine historischen Tatsachen 
bestarkt werden kann. Eine Beziehung des Lao-tse zu Indien und dem 
dort etwa gleichzeitig mit seiner vermutlichen Lebenszeit entstandenen 
Buddhismus muf vielmehr fiir das VI. Jahrhundert ante als ganz un- 
wahrscheinlich und so gut wie ausgeschlossen erscheinen, Die Lehre des 


Lao-tse ist zweifellos auf chinesischem Boden und ganz aus chinesischen. 


Gedanken erwachsen. Sie wurzelt durchaus in den altchinesischen Grund- 
anschauungen. 

Daf} dann die taoistische Speculation Wege eingeschlagen hat, die in 
der Tat zu Ergebnissen gefiihrt haben, die mit den Gedanken der indi- 
schen Philosophie eine auffallende Ahnlichkeit zeigen, kann nicht ver- 
kannt werden, darf aber doch nicht zu dem Schluf verleiten, eine unbe- 
wiesene und wohl auch unbeweisbare Urverwandtschaft beider Systeme 
oder directe Einwirkung des einen auf das andre aufzustellen. 
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Die in vielen Punkten hervortretende Ahnlichkeit des taoistischen und 
indischen Denkens erweist sich, wenn wir die Grundlagen betrachten, 
die fiir dieses und jenes gelten, doch immer als eine nur scheinbare, so 
tiberraschend sie dem fliichtigen Blicke sich darbieten mag. Es sind stets 
nur die Resultate, in denen beide Lehren tibereinstimmen, wahrend die 
Voraussetzungen und Motive bei ihnen ginzlich verschiedene sind. 

In dieser Beurteilung darf es uns nicht irre machen, daf} die spitere 
taoistische Legende dann selbst eine Beziehung des Lao-tse zum 
Westen und zu Indien behauptet hat. Solche Legendenbildung ist in viel 
jiingerer Periode unter dem starken Einfluf} des Buddhismus und ganz 
nach buddhistischem Vorbilde erfolgt. Sie konnte erst entstehen zu einer 
Zeit, in der beide Systeme bereits eine enge Verbindung mit einander 
eingegangen waren. Ihr Inhalt soll uns in einem andren Kapitel be- 
schaftigen 1°°, 

So hat auch der beriihmte Su Tung-p‘o im Jahre 1098 eine Erklarung 
des Lao-tse (Tao-té-ching-chieh) verfafst in der Absicht, die Uberein- 
stimmung von Taoismus und Buddhismus zu erweisen 18!, 

Bei seiner Ubertragung nach China konnte der Buddhismus allerdings 
unschwer im Taoismus, den er dort vorfand, eine ihm yerwandte Lehre 
erblicken. Die vorhandene Ahnlichkeit vieler Gedanken erleichterte der 
neu eingefiihrten Lehre die Annaherung an die uralt chinesische. Infolge 
der allgemeinen Toleranz des Buddhismus und des synkretistischen 
Charakters des Mahayana trat dann eine Assimilierung und Verschmel- 
zung der beiden Systeme ein. Die Frage ihres gegenseitigen Verhiltnisses 
auf chinesischem Boden wird in einem spiteren Abschnitt niher darzu- 
stellen sein 15, 


Kapitel X 
DIE TAOISTISCHEN PHILOSOPHEN 


Die Darstellung der Lehre vom Tao mufite ausgehen von ihrem Alte- 
sten Ursprunge, aber auch schon vorgreifen in die spatere Entwicklung 
des Taoismus. Es waren dabei nicht nur die Gedanken des Lao-tse allein, 
sondern zugleich diejenigen seiner Nachfolger zu beriicksichtigen. Wir 
wenden uns nun den Gestalten der einzelnen Vertreter der taoistischen 
Richtung zu. 

Von unmittelbaren Schiilern des Lao-tse wissen wir nichts Zu- 
verlassiges. Als solche werden erwihnt Kuan Yin-tse und Tse Hua- 


tse. Die Werke, die ihnen zugeschrieben werden, sind jedoch in ihrer 
11 Krause, Ostasien 
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Echtheit unsicher, wahrscheinlich in sehr viel spaterer Zeit geschrieben, 
vielleicht erst Producte der Sung-Zeit. [hr Inhalt ist also weniger fiir die 


alte Form als fiir: die jiingere Entwicklung der taoistischen Gedanken 
mafigebend, sie gehdren nicht an den Anfang, sondern an das Ende der 
von Lao-tse ausgehenden Philosophie 1°°, 

Als Schiiler des Lao-tse gilt auch Wén-tse, der jedenfalls in vor- 
christlicher Zeit lebte '**. Sein Werk ist noch frei von den sonst hiaufigen 
Zaubergeschichten. Das Tao lait er aus dem Chaos hervorgehen, seine 
Substanz ist das Nichts, das Allerkleinste an Stoff, das nur Geist ist. 
Vom Tao gehen alle Qualititen und Dinge aus, in ihm vereinigen sich 
alle Gegensitze. Sein wahres Wesen ist fiir den menschlichen Verstand 
unfaBbar 18>, Das Tao bildet die urspriingliche Natur des Menschen, die 
dann durch Berithrung mit der Erscheinungswelt verdorben wird. 

Kuan Yin-tse ist mit dem Grenzbefehlshaber (kuan-ling) Namens. 
Yin Hsi identificiert worden, auf dessen Aufforderung Lao-tse seine Lehre 
aufgezeichnet habe und der dadurch sein Anhanger geworden sei. Sze-ma 
Ch4en erwahnt zur Zeit des Confucius den Lao-Lai-tse, der ein Buch 
verfafgte und sehr hohes Alter erreichte, und ist im Zweifel, ob hierunter 
Lao-tse selbst zu verstehen sei 1°°, 

* ‘ * 

Die Gedanken des Lao-tse sind aber bald von einer Reihe von Denkern 
aufgenommen und fortgefiihrt worden, welche die taoistische Philosophie 
zu einer pantheistischen Mystik ausgestalteten. Die hervorragendste 
Stellung unter ihnen nehmen Lieh-tse und Chuang-tse ein, yon 
denen der Erstere im V. Jahrhundert gelebt haben mag, der Letztere im 
IV.—WI. Jahrhundert. 

Von beiden Persénlichkeiten wissen wir historisch so gut wie nichts. 
Ob Lieh-tse, eigentlich Lieh Yii-k‘ou, tiberhaupt eine Person war, die 
gelebt hat, ist eine Frage, tiber die auch die chinesischen Gelehrten ge- 
stritten haben’, Bei Chuang-tse erscheint er fast als ein tibernatiirliches. 
Wesen. Sze-ma Ch‘ien erwahnt ihn nicht!**, Wie das Buch, das seinen 
Namen tragt, zustande gekommen, ist unbekannt. Zur Zeit des Chuang- 
tse mufi ein solches existiert haben, denn dieser citiert daraus eine gréfere 
Anzahl von Erzahlungen, meist wortlich. Dai umgekehrt das Buch Lieh- 
tse als spitere Compilation aus Chuang-tse entlehnt hatte, ist nach der 
Art dieser Stellen unwahrscheinlich. Nachtragliche Einschiebungen sind 
aber auch bei Lieh-tge anzunehmen. 

Lieh-tse beruft sich auf ein angebliches Buch des Huang-ti1**. Er hat 
damit die Rolle dieses mythischen Kaisers als alteste Autoritaét des Tao- 
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ismus und Vorgiingers des Lao-tse begriindet. Dies bedeutet schon den 
Beginn der taoistischen Legenden. Auch sonst ist das Buch des Lieh- 
tse voll Wunderdingen und Zaubergeschichten. Seine Gedanken kleidet 
er oft in eine Erzihlung, wie dies dann vor allem auch Chuang- 
tse tat. 

Lieh-tse vertritt hauptsichlich naturphilosophische Ansichten. Das Tao 
ist das Absolute, ewig und unverdanderlich. Selbst ungeschaffen, bringt 
es die Welt durch Evolution hervor. Das Tao ist das ,,Kommende und 
Gehende« (wang-fu), das Entstehen und Vergehen verursacht. In der Welt 
also stellt sich das Urprincip selbst dar. Die Schépfung beginnt mit der 
Bildung von Kraft, Form und Stoff. Die urspriingliche Einheit des Chaos 
sondert sich in die beiden Urkrafte Yang und Yin. Aus diesen gehen die 
fiinf Elemente hervor. Durch ihr Zusammenwirken entstehen Himmel 
und Erde. Durch einen Procefi verschiedener Verwandlungen entwickeln 
sich Pflanzen und Lebewesen. Tiere und Menschen sind wesensgleich. 
Im Sinne dieses Entwicklungsganges wird eine Descendenztheorie und 
ein Stammbaum des Menschen aufgestellt. 

Alle Erscheinungsformen sind nur Evolutionen des absoluten Tao, 
das die Einheit des Universums bildet. Die Welt der Objecte ist nur eine 
Function des Tao. Selbst ohne Wissen und K6énnen, ist dieses doch zu- 
gleich allwissend und allmichtig. Die Welt ist, wie ihr Urprincip, nach 
Zeit und Raum ewig und unendlich. Weder Anfang noch Ende sind lo- 
gisch denkbar. Werden und Vergehen bilden den ununterbrochenen 
Kreislauf. Leben und Tod lésen einander bestandig ab, nach unabander- 
lichem Naturgesetz. 

Das Hinzelleben ist nur der Ubergang von einer Form in eine andre. 
Der Tod zieht neues Leben als Folge nach sich. Aber nicht das Leben ist 
das Normale, sondern der Tod. Er ist die Riickkehr zum Tao, dem Ur- 
grunde alles Seins, Die Seele ist getrennt vom Koérper. Im Traume tritt 
der menschliche Geist in Verbindung mit der Geisterwelt. Das Wissen 
ist von den Sinnen unabhingig, die Erkenntnis ist eine intuitive. 

Alle Groen sind relative. Recht und Unrecht sind gleichwertig und 
gleich wertlos. So gelangt Lieh-tse zu praktischem Fatalismus. Tugend 
besteht im Vergessen dufserer Dinge, Resignation in das Unvermeidliche, 
passivem Verhalten und vdlliger Hingabe an das Tao unter Verzicht auf 
das eigne Selbst. Zur Einswerdung mit dem Absoluten dient die Ver- 
senkung, durch die Unsterblichkeit erlangt werden kann. Der Weise soll 
zu yoller Gleichgiiltigkeit kommen, dann wird ihm intuitives Wissen und 


magische Kraft zuteil, 
11* 
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Das Ideal des Verhaltens ist das ,,Wu-wei“, im Staate wie fiir den Ein- 
zelnen. Die beste Regierung ist die, von der man nichts merkt. Das Leben 
ist nicht notwendig besser als der Tod. Der Weise lebt, als ob er nicht 
lebte, und wird nicht beriihrt von der Existenzfrage. 

Diese Grundsiitze werden im Buche Lieh-tse durch zahlreiche Bei- 
spiele und Erzahlungen illustriert, die oft bizarre Form tragen, aber eine 
grofe Fille tiefer und wertvoller Gedanken enthalten?”. 

* * 
* 

Chuang-tse, mit vollem Namen Chuang Chou, stammte aus Nan- 
hua im Staate Sung?®!. Der kurze Bericht bei Sze-ma Ch‘ien 1°? sagt nichts 
Bestimmtes, doch erzahlt sein Werk viele persénliche Anekdoten von 
ihm. Bei diesem Werke wird es sich um ein Gemisch handeln von Ab- 
schnitten, die von ihm selbst stammen und seine eigentliche Lehre ent- 
halten, mit solchen, die von Schilern aufgezeichnet wurden nach miind- 
licher Lehre und persénlichen Gespriachen, wozu noch Einschiebungen 
spiiterer Taoisten mit besonderer Tendenz kamen. Letzteres wird nament- 
lich fiir die Stellen zutreffen, die eine zu starke Polemik gegen die Con- 
fucianer enthalten..Denn im Gegensatz dazu schildert Chuang-tse den 
Confucius mehrfach als einen ehrwiirdigen Weisen, wenn er ihm auch 
Mangel nachweist. Die grobe Verspottung und die heftigen Angriffe auf die 
Person und Lehre des Confucius wird erst von spaterer Hand stammen. 

Im Werke des Chuang-tse zeigt sich deutlich der Gegensalz der beiden 
grofien Schulen, der zur Zeit ihrer Stifter noch nicht bestand. Die Tao- 
isten bekimpfen jetzt die Confucianer heftig. Sie suchen ihren Zweck 
vor allem dadurch zu erreichen, daf} sie ihre Gegner lacherlich machen. 
So wird Confucius als ein Anhinger des Lao-tse geschildert, der von 
diesem zur wahren Lehre vom Tao bekehrt wird. Der Hauptvorwurf 
Jautet, dafi die iibertriebene Betonung des Ritualismus die innere Wahr- 
haftigkeit schidige. Es wird von mehreren Unterredungen der beiden 
Meister erzahlt, bei denen Confucius von Lao-tse iiber seine Irrtiimmer 
belehrt wird?%, 

Méng-tse und Chuang-tse, die gleichzeitig am selben Orte lebten, schei- 
nen sich nicht gekannt zu haben. Jedenfalls erwihnen sie einander nicht 
in ihren Schriften. Chuang-tse war befreundet mit dem Sophisten Hui 
Shih (Hui-tse) °4, der damals Minister des Fiirsten Hui von Liang war. 
Eine Staatsstellung hat er selbst abgelehnt, um unabhingig leben zu 
kénnen ***, Er lebte in groBer Armut®, Dem Tode ging er mit Gleich- 
mut entgegen und erklirte ein Begrabnis fiir tiberfliissig 19. 
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Das Werk giebt zahlreiche Gesprache des Chuang-tse mit Hui-tse und 
mit seinen Schiilern, Er sucht auch seine Meinungen und Lehren zu illu- 
strieren mit Anekdoten aus seinem eignen Leben, wozu er sogar den Tod 
seiner Frau benutzte 1°’, oder durch Erzihlungen von andern Personen, 
die zum Teil Manner seiner Zeit oder der Vergangenheit sind, Staats- 
manner und Philosophen der verschiedenen Richtungen, andrerseits aber 
auch frei erfundene Figuren. Deren Namen haben oft eine allegorische 
Bedeutung und sind nicht als Kigennamen lebender Menschen aufzu- 
fassen 199, 

Chuang-tse kleidet seine Gedanken iiberhaupt mit Vorliebe in alle- 
gorische Bilder, phantastische Beispiele und paradoxe Satze. Sein Stil 
ist ein glinzender, oft humorvoll und satirisch*°. 

Das letzte Kapitel des Werkes?°1, offenbar ein Anhang aus spiterer 
Zeit, giebt einen Abrifi der Hauptrichtungen der chinesischen Philosophie 
im IV.-und III. Jahrhundert, der von grofiem Interesse ist. Hierin wird 
die confucianische Schule aufgefafit als eine Abzweigung von der ur- 
springlichen Tao-Lehre. Es werden hier auch die Sophismen des Hui 


Shih 1% aufgefihrt. 


* * 
* 


In Chuang-tse hat die taoistische Philosophie ihren Héhepunkt. 
Nach ihm verliert die Speculation sich in Spitzfindigkeit und Aberglauben. 
Er erweitert und specialisiert die knappen und allgemeinen Gedanken 
bei Lao-tse. Chuang-tse hat eigentlich weder System noch Methode, aber 
er ist der originellste Denker des alten China. Sein Werk besteht aus 
losen und ungeordneten Einzelerzihlungen, die in feinster Weise, oft 
witzig und sarkastisch, einem tieferen Sinn zu deutlicherem Ausdrucke 
verhelfen als logische Erérterungen. 

Das zielbewufite Streben der Confucianer nach staatlicher Reform auf 
ethischer Grundlage findet seinen vollkommensten Gegensatz in dem 
ausgesprochenen Idealismus des Chuang-tse, der die schon bei Lao-tse 
vorhandene mystische Tendenz und weltfremde Askese stark betont. Aus 
dem reichen Inhalte seines Werkes sollen im Folgenden nur kurz einige 
Hauptztige hervorgehoben werden, ohne daf} auf die fiir Chuang-tse eigen- 
tumliche Form seiner Anekdoten naher eingegangen werden kann. 

Die Entstehung der Welt fafit Chuang-tse, wie Lieh-tse, im Sinne einer 
Evolutions-Theorie auf?°?. Die reale Welt ist durchaus relativ. Alle Er- 
scheinungen haben ihre Eigenschaften nur durch die wechselseitige Be- 
dingtheit der Gegensiitze. Fiir die tiefere Erkenntnis fallt alle Verschieden- 
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heit zusammen. Auch das Subject und das Object, die Lieh-tse scharf 
trennte, sind in Wahrheit eins. Sie sind nicht dem Wesen nach, nur durch 
den Standpunkt verschieden. Daher sind auch alle Urteile nur relative 
und niemals allgemein giiltige. 

Die Aufhebung der Gegensitze geschieht im Tao, in dem sich die 
Widerspriiche auflésen. Das Tao ist das Absolute, das von aller Relati- 
vitét unabhingig ist. Daher ist fiir den Menschen, dessen Auffassung an 
relative Formen gebunden ist, die wahre Natur des Tao unergriindlich. 
Der durchdringendste Verstand kann niemals das Wesen des Absoluten 
begreifen. So mufi das Princip der Natur ein ungeléstes Ratsel bleiben. 

Die Skepsis des Chuang-tse fihrt nun einen Schritt weiter. Er bleibt 
nicht stehen bei der Relativitat der Phanomene, die Lao-tse lehrte, sondern 
geht tiber zu einem vollkommen transscendentalen Idealismus. 

Die Welt der Erscheinungen ist unreal. Alle Sinne sind Tauschung. 
Das Leben hat nur den Charakter und den Wert eines Traumes. Da 
Subject und Object im héheren Verstande eins sind, da Leben und Tod 
das Gleiche bedeuten, so werden alle Urteile triigerisch. Da die Dinge 
sich gegenseitig bedingen, sind die Widerspriiche unvermeidlich. Die 
gleiche Wahrheit reflectiert sich in den Individuen verschieden. So 
kénnen wir gar kein giiltiges Urteil haben tiber das wirkliche Wesen 
der Dinge, die uns nur in einer Spiegelung bekannt sind. 

Gut und Bése sind relative Begriffe. Es ist daher téricht, einen all- 
gemeinen Mafistab fiir alle Menschen aufzustellen. Jeder soll frei sein, 
zu denken und zu handeln, wie es ihm natiirlich ist. Der praktische 
Irrtum entsteht aus unsrem falschen Bestreben, activ tatig zu sein, statt 
das Tao von selbst wirken zu lassen. Wir haben uns nur frei zu machen 
von subjectiven Vorurteilen, um den transscendentalen Segen des ewigen 
Tao an uns zu erfahren. 

In der Anpassung an das Universum liegt Weisheit und Gliick. Vom 
Leben diirfen wir nichts erwarten. Da es nur ein wirrer Traum ist, wird 
der Weise die Ruhe des Todes vorziehen. Die Illusion der Sinne ist fir 
ihn wertlos. Das Dasein ist nur ein geborgtes Ding. Leben und Tod 
sind wie Tag und Nacht. Wir kennen nicht das Wirkliche, nur dessen 
Bild im Traume. 

Das Tao kann nicht innerhalb der menschlichen Sphare gebracht 
werden. Der Verstand reicht nicht aus, es zu erfassen. Es kann nur 
intuitiv erkannt werden. Was auf logische Weise unerreichbar ist, kann 
doch auf mystischem Wege erlangt werden. Durch stete Versenkung 
lést der Mensch sich von seinem eignen Wesen und wird zum passiven. 


Han Fei-tse, Huai-nan-tse, Ko Hung 167 


Gefaf fiir das Absolute. Ausschaltung des persénlichen Denkens und 
Wollens fiihrt zur héchsten Erkenntnis. So gelangt der Weise von der 
Untatigkeit (wu-wei) zum Schweigen (wu-yen)?°%. 

* ; * 

Han Fei-tse, der mit LiSzu, dem spiteren Minister des Shih-huang-ti, 
bei Hsiin-tse studierte und im Jahre 233 ante im Staate Ch‘in im Kerker 
durch Li Szu vergiftet wurde, hat in erster Linie fur die Schule der Rechts- 
theoretiker (Fa-chia) eine Rolle gespielt?*. Er versuchte aber auch, die 
taoistischen Grundsitze auf das praktische Leben anzuwenden, um die 
Kluft zwischen Taoisten und Confucianern zu tiberbriicken. Diesen 
Zweck konnte er aber nicht erreichen, ohne die Lehren des Lao-tse zu 
verflachen. Die gleiche Absicht verfolgte auch Ho-kuan-tse, der zu 
den Eklektikern (Tsa-chia) gerechnet wird ®%, 

Kin typischer Vertreter des rasch entarteten Taoismus war im II. Jahr- 
hundert ante Liu An, ein Angehériger des Kaiserhauses der Han-Dyna- 
stie und Oheim des Kaisers Wén-ti, der Fiirst des Staates Huai-nan wurde 
und daher meist mit dem Namen Huai-nan-tse bezeichnet wird. 
Er wurde bei einer Verschwérung geachtet und endete durch Selbstmord 
im Jahre 122. 

Sein Werk mit dem Titel Hung-lieh-chieh behandelt die verschieden- 
sten Gegenstinde. Er giebt darin eine seltsame Naturphilosophie und 
Kosmogonie. Seine Phantasmagorien sind eine Verquickung einer phi- 
losophisch sein sollenden Speculation mit mythologischen Vorstellungen, 
die dem herrschenden Volksaberglauben entnommen sind. So steht 
Huai-nan-tse an der Wegscheide zwischen dem philosophischen Taois- 
mus als ein Nachfolger des Lao-tse und der spiateren taoistischen Alchi- 
mie, deren Begriinder er gewissermafien ist. Er hat den populiren Aber- 
glauben in eine Art wissenschaftliches System gebracht, wie es fiir die 
Folgezeit mafigebend blieb. 

Das alteste bekannte Werk tiber Alchimie schrieb in der Mitte des 
II. Jahrhunderts post Wei Po-yang unter dem Titel San-t‘ung-ch’. Er 
wollte damit das Geheimnis der Symbolik des I-king gelést haben. 

Alchimie und Exorcismus sind auch die Gegenstiinde des Ko Hung 
oder Pao-p‘o-tse im IV. Jahrhundert post. Er ist aber vor allem der- 
jenige Autor, auf dessen Schriften die Legende des religiésen Taoismus 
beruht. Er verfafite ein Werk iiber Kosmogonie unter dem Titel Chén- 
chung-chi (,,Aufzeichnungen im Kopfkissen“) und eine Sammlung Bio- 
graphien yon 84 Heiligen, das Shen-hsien-chuan, dessen Anfang die 
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Legende des Lao-tse bildet. Der Inhalt dieser beiden Biicher wird uns 
weiter unten noch beschiaftigen?%. 

Vom Taoismus und Buddhismus in gleicher Weise beeinfluft war in 
der T‘ang-Zeit Wang T‘ung (Wén Chung-tse °°), dessen Philosophie in 
seinem Werke Chung-shuo niedergelegt ist. 

Deutlich buddhistische Ziige tragt auch das dem Kuan Yin-tse zuge- 
schriebene Werk. Sein Inhalt ist der Gipfel pantheistischer Mystik. Das 
Tao als Begriff steht tiber allem Denken und iiber jeder Erklarung. Es 
kann nicht seinem Wesen nach, nur in seinen Erscheinungen erkannt 
werden. Alle Dinge sind nur eine Form des selbst unbestimmbaren 
Princips. Das Tao verhilt sich zu den Dingen wie das Feuer zum Brenn- 
stoff. Eine und dieselbe Flamme yerbrennt alles Brennbare, das Feuer 
aber bedarf des Stoffes, um an ihm Nahrung zu finden. So sind die 
Einzelerscheinungen das Material, an dem das Tao sich manifestiert. 

In der Urkraft des Tao entsteht ein Gedanke, und damit beginnt die 
Schépfung. Die Vorstellung des zu Schaffenden nimmt Gestalt an. Aus 
dem leeren Raume sondern sich die Spharen von Himmel und Erde, in 
diesen entstehen alle Dinge und Wesen. Die Elemente der Materie ent- 
sprechen den Zustinden der Natur und bilden auch die Hauptkrafte des 
menschlichen Organismus. Die rechte Erfassung des Tao befahigt ihn 
zu héchster Vollkommenheit, in der er auch Wunder wirken kann. 

Bei Kuan Yin-tse ist alles Geist, und die Wirklichkeit der Materie wird 
ganz geleugnet. Himmel und Erde und alle Erscheinungsformen sind 
letzten Endes nur Gedankengebilde. Die Welt existiert nicht an und fiir 
sich, sondern nur in unserer Vorstellung. Unser Denken aber ist eine 
Ausdrucksform des Tao. Die Einzelseele und das Princip des Weltalls 
sind eins. Der Mensch ist Tao, insofern gegenwartig in allen Dingen 
und allmachtig. 

Kin solcher reiner Idealismus und consequenter Pantheismus fihrt 
zur Leugnung der Existenz eines Ich. Es giebt kein Leben und Sterben. 
In Wirklichkeit besitzt das Leben keine Realitét und der Tod ist kein 
Nichtsein. Sein ist Nichtsein und Nichtsein ist Sein. Hierin liegt das 
mystische Geheimnis des Tao. 

Die Moralgrundsitze des Taoismus sind in einem Werke niederge- 
legt, das dem Lao-tse selbst zugeschrieben worden ist von der jiingeren 
Legende, nach seinem Stil aber wohl aus der Sung-Zeit stammt. Dies ist 
das T‘ai-shang-kan-ying-pien, das ,,Buch der Vergeltung“, in dem 
fir alle Taten der Menschen Lohn und Strafe durch Wohlergehen und 
Elend in diesem Erdenleben festgesetzt werden nach einem rechnungs- 
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mafiigen Schema, wie es der rein aufierlichen Auffassung spiterer Zeit 
entsprach. 

Dieses Buch hat fiir die chinesische Volksmoral eine erhebliche Be- 
deutung gehabt. Es ist in mehrere Sammlungen taoistischer Tractate 
aufgenommen worden, wie Ching-hsin-lu (,,Buch des ehrfiirchtigen 
Glaubens“) und Ch‘iian-jén-chti-huo (,,Sittenregeln fiir alle Menschen“). 

Die Schriften des religidsen Taoismus, in denen Opferdienst, Tempel- 
kult, Alchimie, Exorcismus, Magie und Mystik behandelt werden, wurden 
in den Kléstern verfafst und sind wenig bekannt geworden. Nach dem 
Vorbilde des buddhistischen Tripitaka wurden sie zu einer umfangreichen 
Sammlung, dem Tao-ts‘ang vereinigt. Diese nach Sprache und Inhalt 
auferordentlich schwierige Litteratur ist bisher noch fast ganz unerforscht, 
so dafi uns die Kenntnis der darin enthaltenen Geheimlehren des jiingeren 
religidsen Taoismus fehlt. 


Kapitel XI 
DIE ENTARTUNG DES TAOISMUS ZUM ABERGLAUBEN 


Die philosophischen Lehren des Lao-tse waren von vornherein un- 
popular. Sie blieben, weil rein speculativ, unwirksam fiir die Menge des 
Volkes und wurden nur von wenigen, abseits des realen Lebens stehen- 
den Denkern aufgenommen. Metaphysisches Interesse und die Neigung 
zur Askese sind ihrem Wesen nach unchinesisch. Die vollig negativ 
ausmtindende Lehre des Taoismus konnte sich daher der Concurrenz 
des praktischen Confucianismus gegeniiber nicht mit Erfolg behaupten. 

Umgekehrt aber fanden alle Bediirfnisse des Menschen, die innerhalb 
des niichternen und starren Systems der orthodoxen Richtung keine Be- 
friedigung erhielten, Aufnahme und Nahrung in dem dehnbaren Rahmen 
des Taoismus. Der letztere umfafite die alte Naturreligion Chinas, die 
ihm mit dem officiellen Kult gemeinsam war, dann aber auch alle Rich- 
tungen des Geisteslebens, die im Confucianismus keinen Platz hatten. 
Der populire Aberglaube verschiedenen Ursprunges schlofs sich der 
taoistischen Philosophie an. 

Daher mufite der Taoismus dem Volksempfinden weitgehende Zuge- 
stindnisse machen. Dariiber ging allmihlich seine urspriingliche rein 
speculative Tendenz ganz zugrunde. Er wurde aus einer Philosophie 
auf dem Wege iiber einen Aber glauben zu einer Phantasiereligion. 
Ein erhabenes Gedankensystem wurde zum plumpen Schwindel. Um 
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iiberhaupt seine Existenz zu sichern, muf}te der Taoismus seine abstracte 
Richtung aufgeben und sich der Zauberpraxis zuwenden. Nur in seiner 
Entartung zum Aberglauben blieb er lebensfahig. Praktischen Einflufi 
auf das Leben Chinas hat er erst gewonnen, als seine Lehre der Al- 
chimie und dem Exorcismus dienstbar gemacht wurde. 

Uber den Zeitpunkt und die Art dieses Processes der Umbildung vom 
philosophischen zum religidsen Taoismus wissen wir nichts Sicheres?". 
Ahnlich wie der Buddhismus, hat auch der Taoismus eine Entwicklung 
durchgemacht, die ihn nahezu in sein eigenes Gegenteil verwandelte. 

Der altere philosophische Taoismus lehrte Abkehr von der Welt, 
Weltverachtung, damit auch Geringschatzung von Wissenschaft und 
Kunst, Wertlosigkeit aller Kultur und Bildung, Erkenntnis der Nichtig- 
keit von Ruhm und Ehre. Er forderte passive Untitigkeit und mystische 
Versenkung an Stelle activer Tatigkeit und moralischen Handelns, und sein 
letztes Ziel war die Riickkehr zum ewigen Tao. 

In der jiingeren Entwicklung traten die abergliubischen Praktiken in 
den Vordergrund. Der Taoismus schied sich in eine Geheimlehre von 
Adepten mit tibernatiirlichen Kraften und in ein System popularer Su- 
perstition. Der esoterische Taoismus suchte Verlingerung des 
Lebens und Erhéhung der Kraft durch Versenkung in das Tao und An- 
passung an die Natur. Diese Tendenz begiinstigte das Anachoretentum 
und die Askese. Die Einsiedler befafsten sich mit einer ,,Schwarzen 
Kunst“, mit Zubereitung eines Lebenselixirs, Verwandlung der Metalle 
und Herstellung von Gold auf kiinstlichem Wege. 

Der exoterische Taoismus nahm dann Mythologie und Geister- 
glauben der alten Volksreligion in seinen Kreis auf und schuf einen ab- 
strusen Exorcismus. Er yereinigte sich mit den auch in den niederen 
Regionen des Staatskultes wuchernden Vorstellungen des popularen 
Aberglaubens, und aus beiden entstand die geomantische Doctrin des 
Féng-shui, die schlieSlich den Unsinn zum System erhob, 

Diese entarteten Formen der reinen Lehre, die eine umfangreiche 
Litteratur entwickelten, beriefen sich gleichfalls auf Lao-tse als den Be- 
griinder ihres abstrusen Inhaltes. Unverstindliche Ausspriiche des Tao- 
té-king wurden im Sinne einer Schwarzen Kunst ausgedeutet. Das Binde- 
glied zwischen der Philosophie des Lao-tse und jenem Zauberwesen ist 
der Gedanke, daf} der Mensch Unsterblichkeit erlangen miisse, wenn es 
ihm gelinge, das ewige unzerstérbare Tao ganz in sich zu verkérpern, 
Das Tao ist hier aus seinem metaphysischen Sinne in einen grobmate- 
rialistischen tibergangen und als Wunderkraft dienstbar gemacht. 
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In dem mystischen Charakter der Lehre des Lao-tse lag die Wurzel 
zur spateren Entartung. Der Hang zum Phantastischen tiberwucherte 
die Logik, und die Philosophie ging in Occultismus auf. Nach der Seite 
der religidsen Anschauungen hatte dies ein Uberwiegen der Magiezur Folge. 
Der Exorcismus wurde die eigentliche Domine des religidsen Taoismus. 

Zauberei und Geisterbeschw6rung waren uralt in China. Es war kein 
Zufall, dafs Alchimie und Exorcismus sich an den Namen des Lao-tse 
als ihres Stifters ankniipften und das Tao-té-king mit seinem dunklen 
Inhalte zu ihrer Bibel machten. Der mystische Gedanke von der ge- 
heimnisyollen Urkraft des Tao und das metaphysische Streben nach 
Unsterblichkeit gaben ihnen Nahrung. 

Wenn auch nicht im System des Lao-tse selbst zu finden, so war der 
krasse Aberglaube doch ein Ausflufi bei der. Entwicklung seiner Meta- 
physik zur Praxis, wie sie schon Huai-nan-tse anwenden wollte, bei der 
notwendigen Vergréberung der abstracten Gedanken fiir die Fassungs- 
kraft des Volkes. An die Stelle der grofsartigen Negation des Lao-tse 
trat bei den spateren Taoisten ein kindischer Positivismus. Dem Wesen 
nach haben der philosophische Taoismus und der krasse Volksaber- 
glaube nichts mit einander zu tun. 

Wenn auch Confucianismus und Taoismus als Gedanken- 
systeme vom gleichen Ursprunge altchinesischer Anschauungen ausgingen. 
so waren sie in ihrer Entwicklung als Schulen doch zu einander in Feind- 
schaft getreten. Mit Notwendigkeit mufiten die abweichenden Punkte 
beider Lehren sich yerstirken, ihre Divergenz sich allmahlich vergréfern, 
so dafi die Gegensiitze schliefslich zu den Hauptmerkmalen wurden, denen 
gegentiber die Gemeinsamkeit verblafite. 

Es erscheint als eine Folge des sich herausbildenden und nach und 
nach yerscharfenden Feindschaftsverhiltnisses zwischen dem zum ortho- 
doxen Dogma erhobenen Confucianismus und der officiell nicht aner- 
kannten Richtung der Taoisten, dafi sich alle heterodoxen Mei- 
nungen, sowohl philosophische als rein abergliubische, auf Lao-tse 
als ihren Gewibrsmann beriefen. So sollte dann der Name des alten 
Meisters jede Charlatanerie decken, die mit seinen urspriinglichen Ge- 
danken gar nichts zu tun hatte. Die disparatesten Dinge vereinigten sich 
so unter dem gemeinsamen Titel des Taoismus. Als dann die Regierung 
sogar Mafinahmen zur Unterdriickung der ketzerischen Lehren ergriff 
da war der Widerstand gegen die Staatsgewalt und die Beamtenautoritat 
ein einigendes Moment mehr fiir die vielfachen geheimen und verbotenen 
Strémungen. 
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Die schon im philosophischen Taoismus enthaltene Lehre von der 
Lebensverlingerung durch die Kraft des absoluten Tao, die in der 
alchimistischen Geheimwissenschaft in occultem Sinne ausgestaltet wurde 
zu einem Streben nach Unsterblichkeit mit magischen Mitteln, gab einem 
von Alters latent vorhandenen Unsterblichkeitsglauben, der auch dem 
Ahnendienste zugrunde lag, einen besonderen Ausdruck. So wurde das 
allgemeine Interesse auf eschatologische Fragen gerichtet, die bisher 
keine wesentliche Rolle gespielt hatten. Es entwickelten sich innerhalb 
des Taoismus Vorstellungen von einem jenseitigen Leben, die dann unter 
buddhistischem Einflusse ihre deutliche Pragung erhielten. 

So unverséhnlich sich der Gegensatz des Taoismus zum Staats- 
Confucianismus gestaltete, so grofs war andrerseits die Hinneigung, 
die er zum fremden Bud dhismus zeigte. Wahrend der Confucianismus 
in der Han-Zeit zu einem jedes individuelle Leben hemmenden Schema- 
tismus verknécherte, entartete der Taoismus rasch in einer esoterischen 
Richtung zu alchimistischem Occultismus und in einer exoterischen 
Richtung zu einer Volksreligion mit Zauberglauben. Der Hang zum 
Wunderlichen fand in der niichternen Lehre der Confucianer keine Be- 
friedigung. Er warf weite Kreise des litterarisch ungebildeten Volkes dem 
inzwischen verderbten Taoismus und dann dem fremden Buddhismus 
in die Arme 2°, 

Als die Lehre des Buddha seit dem I. Jahrhundert post als neue Re- 
ligionsform auf den Boden Chinas iibertragen worden war, vollzog sich 
rasch seine Annaherung an den Taoismus. Beide Systeme hatten mancherlet 
in ihrem Gedankengut gemeinsam, so dai eine au®ere Ahnlichkeit be- 
stand. Die negative Bewertung der dufieren Lebensgiiter, die Neigung zur 
Weltflucht und Askese, die untitige Meditation zeigten sich als Momente 
der Verwandtschaft, wenn auch diese Erscheinungen in beiden Lehren 
Resultate waren, die auf verschiedenen Wegen gewonnen waren und sich 
durch das Motiv unterschieden, das fiir gleiche Handlungsweise bei 
Taoisten und Buddhisten ein vollkommen entgegengesetztes war. - 

Der Pessimismus, im indischen Denken viel schirfer ausgeprigt 
als im chinesischen, ist im Taoismus ein Ergebnis, im Buddhismus der 
Ausgangspunkt der Lehre. Dem philosophischen Taoismus lag eine reli- 
gidse Richtung urspriinglich ganz fern. Die Ausgestaltung des Taoismus 
zu einer festen Religion erfolgte erst unter dem Einflu% des Buddhismus. 
Der religidse Taoismus geriet seit dem Eindringen des Buddhismus in 
China in starke und zunehmende Abhiangigkeit von der fremden Lehre. 
Bestimmend wurde der buddhistische Einflu® fiir den Klosterdienst, das 
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Ménchswesen und den Tempelkult der Taoisten mit Bilderdienst, Mytho- 
logie, Pantheon sowie fiir alle Vorstellungen vom Jenseits. 

Die Umbildung des Taoismus aus einer Philosophie zu einer Religion 
wurde wesentlich geférdert durch seine Verschmelzung mit dem Bud- 
dhismus. Praktischen Einfluf hat der Taoismus eigentlich in China erst 
gewonnen, seit er sich mit dem buddhistischen Element verband. 

Der tiefe Gedankengehalt der reinen buddhistischen Lehre hat in China 
niemals begriffen werden kénnen. Er fand bei diesem vorwiegend prak- 
tischen Volke tiberhaupt keinen Boden. Anders als in stark entarteter 
und vergréberter Form hatte der Buddhismus nie nach China tibertragen 
werden kénnen. 

Nachdem aber die fremde Religion Eingang gefunden hatte, war ihr 
eine Anniherung an den ihr duferlich vielfach verwandten ‘Taoismus 
leicht méglich. Als unvermeidliche Folge ergab sich eine Fusion, die im 
Laufe der Zeit eine so enge hintiber und heriiber wurde, dafi es spiiter 
in vielen Fallen kaum noch moglich war, taoistische und buddhistische 
Anschauungen zu trennen. 

Der Buddhismus nahm Figuren des chinesischen Volksglaubens in 
sein Pantheon auf und glich sich selbst der fremden Umgebung an. Die 
Taoisten entlehnten den dufieren Klosterdienst und Tempelkult von den 
Buddhisten. So entwickelte der Taoismus in den ersten Jahrhunderten 
unsrer Zeitrechnung eine Hierarchie und gestaltete diese nach buddhisti- 
schem Vorbilde zu einer festen kirchlichen Organisation aus. 

Die Lehren des alteren Taoismus sind tiefer in das chinesische Volk 
gedrungen, namentlich in die Kreise der Litteraten, Kiinstler und Dichter 
als die buddhistischen Gedanken. Aber der buddhistische Kultus gewann 
weitere Verbreitung, so dafi er die Volksreligion Chinas mit seinen Formen 
in zunehmendem Mafie beherrschte 2%, 

Die taoistische Litteratur ist, mit Ausnahme der alten Philosophen, die 
zeitweise hohes Ansehen genossen, auf die Kléster beschrinkt worden. 
Auch die buddhistischen Schriften, die trotz der Ubersetzung in die 
chinesische Sprache immer vollkommen den indischen Charakter be- 
hielten und ganz aufserhalb der iibrigen chinesischen Litteratur standen, 
sind aufserhalb der Kléster kaum gelesen worden. 

Aus der Verschmelzung von Taoismus und Buddhismus lift 
sich erkennen, in welcher Weise das chinesische Volk sich fremdes Ge- 
dankengut aneignete. Der Confucianismus als das orthodoxe Staatsdogma 
nahm seit der Han-Zeit eine Sonderstellung ein. Er konnte sich, vornehm- 
lich auf die gebildeten Kreise und oberen Schichten beschrankt und yon 
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der Regierung in fester Form controlliert, ziemlich rein erhalten. Er war 
die Religion des Hofes, der Beamten und Litteraten. Das Volk dagegen 
gab seinem Aberglauben mannigfachen Ausdruck und verfuhr mit frem- 
den Systemen synkretistisch. Aus jeder Religion nahmen die Chinesen 
das ihnen bequem oder niitzlich Erscheinende und wandten es in einem 
eigentiimlichen Sinne an, der haufig dem urspriinglichen Charakter ganz 
widersprach. 


* * 
* 


Der Taoismus hatte eine voriibergehende Starkung erfahren wahrend 
der Episode des Tyrannen Shih-huang-ti, der den Confucianismus 
aus politischen Griinden verfolgte. Wahrend er die auf der alten Tradition 
beruhende Schule der Confucianer samt ihrer Litteratur auszurotten 
suchte, begiinstigte er die Taoisten und deren Schriften. Eine solche Zu- 
wendung zum Taoismus geschah bei dem grofien Staatsmanne nicht nur 
aus politischem Motiv, sondern gleichzeitig auch aus _persénlicher 
Neigung. 

Die Charlatane der zu jener Zeit schon vielverbreiteten und allmahlich 
dreister gewordenen taoistischen Alchimie hatten diesen Herrscher ganz 
in ihrer Gewalt. Unter ihrem Einfluf entsandte er jene abenteuerliche- 
Expedition unter Hsti Shih, die im Jahre 217 ante in See ging, um die 
Insel der Seligen zu entdecken und das Kraut der Unsterblichkeit zu 
finden. 

Die Reaction der Han aber entschied den Sieg des Confucianismus. 
Seitdem sind im orthodoxen Sinne und fiir die Staatsregierung die Taoisten 
,Ketzer«. Wenn auch fortan das Staatswesen grundsatzlich confucianisch 
blieb, so haben doch manche Herrscher taoistische Neigungen gepflegt. 
Schon Kaiser Wu-ti der alteren Han-Dynastie (140—86) stand ganz unter 
dem Einfluf8 der Alchimisten, die ihn mit Vorspiegelungen taéuschten, im 
Besitze eines Mittels zur Erlangung der Unsterblichkeit zu sein. Gegen 
Ende seiner Regierung aber verbannte er im Jahre 89 diese Ligner, die- 
zugleich auch politische Unruhen gestiftet hatten. 

Zur Zeit der jiingeren Han-Dynastie neigte Kaiser Huan-ti (147—168), 
dem Taoismus zu. Er fiihrte sogar ein kaiserliches Opfer fiir Lao-tse ein.. 
Das Ende der Han-Dynastie wurde aufer durch die auferen politischen 
Umwéalzungen auch durch eine innere Bewegung herbeigefihrt, die von 
einer taoistischen Secte ausging, der T‘ai-p‘ing-chiao, die uns bei 
der Frage der Entstehung der taoistischen Hierarchie noch beschiftigen 
wird. 
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Der Einflufs der Taoisten auf die Kaiser der spateren Dynastien ver- 
einigte sich mit demjenigen der Buddhisten, die vom IV. Jahrhundert ab 
in China gréfiere Freiheit gewannen und ihre Lehre in weiterem Umfange 
verbreiten konnten. Die Geschichte des Taoismus und Buddhismus ist 
die gleiche beziiglich ihrer Stellung zur Staatsregierung und ihres politi- 
schen Schicksals unter den einzelnen Dynastien. Beide Richtungen gingen 
als Religionen vielfach Hand in Hand, traten aber auch gelegentlich 
rivalisierend gegen einander auf. Das Schicksal der Verbote und Ver- 
folgungen traf regelmiBig beide gemeinsam. 

Auf die Person einzelner Kaiser haben Buddhismus und Taoismus 
vermége des dufieren Glanzes im Kulte oder des asketischen Geistes in 
der Lehre, yor allem aber durch den Glauben an ein Jenseits starken 
Einflu ausgeiibt. Es haben auch verschiedene Herrscher Versuche unter- 
nommen, die beiden Religionen mit einander zu yvereinigen??°, 

Der erste T‘ang-Kaiser protegierte den Taoismus und gab dem Tao- 
té-king canonisches Ansehen. Wahrend der T‘ang-Zeit erhielten auch 
Lao-tse und seine Nachfolger officielle Ehrennamen fiir ihren Kult, ihre 
Werke besondere Titel, die sie den klassischen Werken gleichstellten 211. 
Da wihrend der T‘ang- und Sung-Dynastie sowie spiter die diuferen 
Schicksale des Taoismus die gleichen wie diejenigen des Buddhismus 
waren, kann dafiir auf die Geschichte des Buddhismus in China??? ver- 
wiesen werden. 


* * 
* 


Der Taoismus ging aus von dem hohen Ideal der Vergeistigung des 
Menschen auf dem Wege der Erkenytnis der Gesetze des Werdens und 
Vergehens und in freier Hingabe des kleinen Eigenwillens an den grofien 
Willen der Natur. Er hat sich dann aber in der von ihm vergétterten Natur 
verloren. In seiner reinen philosophischen Form war sein Ziel die tiefste 
Erkenntnis gewesen, aus der héchste Weisheit und gréfste Macht zu 
gewinnen sei. In diesem Streben hat er sich grundsatzlich von der Lehre 
Buddhas unterschieden, die ihr oberstes und einziges Ziel in der Er- 
l16sung sah. 

Der Drang nach vollkommener Erkenntnis artete bei den Taoisten aber 
aus in ein Suchen nach dem Stein der Weisen und dem Lebenselixir. 
Sein rein geistiges Ideal schlug um in ein selbstisches Streben nach Aus- 
beutung der geheimnisvollen Krafte der Natur durch alchimistische Prak- 
tiken, Zauberei und Geisterbannung. 

Der Taoismus hatte in seiner Entwicklung das Schicksal, das alle Ge- 
dankensysteme der Chinesen hatten. Die Ansitze einer metaphysischen 
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oder erkenntnistheoretischen Philosophie wurden immer bald ins Prak- 
tische umgebogen und auf das ethische Gebiet angewandt. Fir die Lehre 
des Lao-tse war die ihr eigene mystische Tendenz und die Verbindung 
mit dem Aberglauben verhangnisvoll. 

Der Confucianismus hatte seinen Rahmen eng gesteckt und verfolgte 
in allem klar erkannte praktische Ziele. Alle Gedanken, die von einem fest 
vorgezeichneten Schema abwichen, wurden von ihm abgelehnt. So war 
es natiirlich, dafi viele Regungen des menschlichen Geistes in seinem 
System keinen Platz fanden. Sie fliichteten sich daher auf den Boden 
des Taoismus. Ihm wandte sich nicht nur die ungebildete Menge zu, 
die stets ihre eignen aberglaubischen Anschauungen besessen hatte, die 
auBerhalb des Staatskultes standen, der Taoismus wurde iiberhaupt das 
Feld aller Freigeister in China. Seine weiten Grenzen umschlossen die 
Meinungen aller, die anders dachten als das orthodoxe Dogma. 

So ist der Taoismus nicht nur der Deckmantel fiir occulten Schwindel 
jeder Art geworden, sondern auch die Religion der Gelehrten, Kiinstler, 
Dichter und konnte die feinsten und freisten Geister Chinas in seinen 
Bann ziehen, die dann wieder an Stelle des groben Aberglaubens einen im 
Verborgenen gepflegten dsthetischen Kult ausbildeten. 

Der Taoismus ist von seiner Begriindung an immer eine freiwillige 
Lehre gewesen, die niemals den Anspruch allgemeiner Geltung oder Aus- 
schliefilichkeit gemacht hat. Sie lief} stets Raum fir die besondere Ent- 
wicklung individueller Eigenart und war ihrem Wesen nach geeignet, die 
verschiedensten Gedanken und heterogensten Gegenstinde in ihren Kreis 
aufzunehmen. So finden sich die stirksten Gegensatze in der taoistischen 
Sphiare vereinigt. 

Wiahrend einerseits alle Schwindler und Betriiger, die ein in unver- 
standliche Formeln gekleidetes Halbwissen zur Tauschung der dummen 
Massen ausnuitzten, sich Taoisten (tao-shih) nannten, so gehérten andrer- 
seits auch die hervorragendsten Manner, Fiihrer des geistigen Lebens, 
typische Schéngeister und Kulturmenschen zu den Anhingern des Taois- 
mus. Als Vertreter des isthetischen Taoismus braucht nur der grofie 
Lebenskinstler T‘ao Yitiian-ming (365—427) genannt zu werden, 
dessen Vorbilde sich so viele Dichter und Maler der T‘ang-Zeit an- 
schlossen, die sich yom Gange ihrer Zeit zuriickzogen zu beschaulichem 
Leben und héchstem Selbstgenusse in freister Selbstindigkeit des Den- 
kens und Handelns?!°. 

Die Askese ist im socialen Leben Chinas als eine Ausnahmeerschei- 
nung anzusehen. Sie lag aber doch innerhalb der chinesischen Gedanken- 
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richtungen. Ein fremder Ursprung ist fiir sie nicht erweislich. Der aske- 
tische Gedanke tritt schon im 4ltesten China auf zu einer Zeit, fiir die 
historische Beziehungen zu Indien nicht angenommen werden kénnen. 
Die Philosophie des Lao-tse und seiner Nachfolger war ganz von pessi- 
mistischer Weltanschauung erfiillt, und die praktische Askese war eine 
natirliche Folge der theoretischen Weltverachtung. 

So ist schon in frither Zeit von Anachoreten die Rede. Confucius 
mifsbilligte das Leben derer, die sich von der Welt zuriickzogen (pi-shih, 
i-min, yin-chii), und nennt einige Namen solcher?!*. Die Schriften der 
taoistischen Philosophen, besonders des Chuang-tse, enthalten zahlreiche 
Erwahnungen yon in der Einsamkeit lebenden Asketen ?"°. 

Diesen Einsiedlern, die die Wildnis in Berg und Wald aufsuchten 
(hsien), schrieb man schon friihzeitig tibernatiirliche Krafte zu. Sie be- 
schaftigten sich besonders mit dem Gedanken der Lebensverlange- 
rung. Das metaphysische Streben nach Versenkung in das Tao, aus 
dessen Urkraft héhere Potenz der Vitalitat zu erlangen war, wurde unter- 
stiitzt durch naturgemafies Verhalten, Vermeidung von Excessen, Unter- 
driickung der Affecte, Kérperbeherrschung und Atemregulierung, aske- 
tische Ubungen jeder Art. 

Man suchte aber die Lebenskraft auch zu erhéhen durch Aufnahme 
bestimmter Stoffe, in denen man ein besonders grofses Quantum der 
gottlichen Naturkraft enthalten glaubte, um mit ihnen den im Menschen 
vorhandenen Teil der Weltseele (shen) zu verstarken, bis schliefslich der 
Heilige in sich das Tao ganz verk6rperte, so dafi er in der Einswerdung mit 
dem ewigen und unzerstérbaren Urprincip auch Unsterblichkeit erlangte. 

Aus diesem praktischen Streben, sein Leben zu verlangern, ergab sich 
eine Geheimwissenschaft iiber die Eigenschaften gewisser Krauter und 
Mineralien, aus denen man ein Mittel herstellen kénnte, das Verjiingung 
und Unsterblichkeit brichte. Die Asketen wurden Alchimisten. In 
einem gréberen Verstande suchten die Taoisten das aufserweltliche Tao 
fiir ihre Zwecke dienstbar zu machen, indem sie seine Essenz auf kiinst- 
lichem Wege destillieren wollten. 

Zu den Bemihungen, ein Elixir des Lebens zu gewinnen, gesellte 
sich dann auch der Versuch, Gold auf kiinstlichem Wege herzustellen. 
Wie in der arabischen Philosophie und der mittelalterlichen Scholastik 
ergab sich aus mystischer Speculation auch bei den Taoisten die Magie. 
Das Tao verleiht Zauberkraft. Wer das Geheimnis der Natur erworben 
hat, kann es dann nach Belieben benutzen. Mit Hilfe des Tao ist dem 
,,Taoisten* (tao-jén) kein Ding unméglich. 

12 Krause. Ostasien 
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Die Masse der Alchimisten waren einfach Betriiger, die auf die Dumm- 
heit der Menge rechneten. Nur wenige unter ihnen mdgen bei ihren Ver- 
suchen von wirklichem Forschungstriebe geleitet gewesen sein, um eine 
positive Naturerkenntnis zu gewinnen. Sie gaben vor, geheime Macht zu 
besitzen. Fiir das Tao existieren Zeit und Raum nicht, ihre Schranken 
sind also auch fiir den Magier aufgehoben. Er kann vermége der Ubiquitat 
des absoluten Tao, die Fahigkeit erwerben, mit seiner vom Kérper ge- 
trennten Seele an verschiedenen Orten zugleich zu sein, er erlangt ver- 
moge der Ewigkeit des Urprincips, mit dem er sein Wesen verschmolzen 
hat, personliche Unsterblichkeit. 

Mit den alchimistischen Experimenten war ein occulter Hokuspokus 
verbunden, wie ihn auch die abendlindische Magie des Mittelalters kannte, 
und iiber diese Geheimwissenschaft entstand eine umfangreiche Littera- 
tur. Je mehr im Taoismus der Aberglaube itiberhand nahm, der zugleich 
die popularen Vorstellungen der Geister- und Gespensterwelt aufnahm, 
desto stirker mufiten auch die alchimistischen und exorcistischen Ziige 
hervortreten. So wurde die Magie das Riickgrat des religidsen Taois- 
mus, die Geisterbeschwérung die eigentliche Berufstatigkeit der taoisti- 
schen Priester. 

Es war nun natiirlich, daf jene Einsiedler (hsien), die sich mit der 
»ochwarzen Kunst“ befafiten, beim Volke mit besonderer Scheu betrachtet 
wurden. Da man ihnen tibernatiirliche Krafte zuschrieb, sah man in ihnen 
auch tibermenschliche Wesen. Aus den Personen, die durch ihr asketi- 
sches Leben in den Besitz héherer Macht gelangt waren, wurden in den 
Augen der Menge dann Wesen, die eine Zwischenstellung zwischen der 
Menschen- und Gotterwelt einnahmen. Der ,,Asket* wurde zum ,,Uber- 
menschen“. Der Name ,,Hsien“, der urspriinglich den im Gebirge leben- 
den Einsiedler bezeichnete, erhielt im religidsen Taoismus die Bedeutung 
eines iiberirdischen Wesens, eines ,,Genius“. Der Glaube an die Genien 
hat dann eine groGe Rolle gespielt und weiteste Ausgestaltung erfahren. 

Das Streben der taoistischen Einsiedler nach Lebensverlingerung, auf 
dem passiven Wege der Versenkung in das Tao und Ubung des Wu-wei, 
auf dem activen Wege durch alchimistische Praktiken und Zauberkunst, 
hatte den Glauben an eine besondere Art persénlicher Unsterb- 
lichkeit zur Folge, der von der Annahme einer allgemeinen Fortdauer 
der Seelenexistenz, wie sie sich in der altchinesischen Religion und be- 
sonders im Ahnendienste aussprach, wesentlich verschieden war. 

Unter dem Einflufs des Buddhismus hat dann der Taoismus eine Lehre: 
von einem jenseitigen Leben entwickelt, mit der Vorstellung von einem. 
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Paradiese derjenigen, die aus dem Tao Unsterblichkeit erlangt haben, 
eben der ,,Genien“, die sich mit dem Bilde eines Héllenreiches, das 
ganz nach buddhistischem Muster geschaffen war, verband, und dafiir 
dann auch eine Vergeltungslehre nach der indischen Theorie des Karman 
aufgestellt. * * 

* 

Das Streben nach Unsterblichkeit und der Glaube an die Magie haben 
nicht nur die Ansichten des chinesischen Volkes stark beeinfluBt, sondern 
auch erhebliche Wirkungen in der aufseren Geschichte hervorgerufen. 

Ch‘in-Shih-huang-ti sandte im Jahre 217 eine Flotte aus, um die 
Fabelinsel P‘éng-lai im Ostlichen Meere zu entdecken, die man yon 
den Genien (hsien) bewohnt glaubte und auf der ein Pilz Ling-chih-ts‘ao 
wachsen sollte, dessen Genufi§ Unsterblichkeit verleihe. Das Schicksal 
jener abenteuerlichen Expedition unter Hsii Shih ist unbekannt geblieben, 
doch behauptet eine japanische Legende, daf} die Schiffe damals die 
Inseln Japans erreicht und ihre Insassen sich dort angesiedelt hatten. 

Der taoistische Zauberer Li Shao-chiin, behauptete zur Zeit des Kaisers 
Wu-ti (140-86), den ,,Stein der Weisen“ entdeckt zu haben, mit dessen 
Hilfe er sowohl Gold herstellen als Unsterblichkeit verschaffen kénne, 
und mifibrauchte so die Leichtgliubigkeit dieses Herrschers. 

Das sogenannte ,,Gold-Zinnober“, Chin-tan, diente zur Herstellung 
eines Lebenselixirs, das zu allen Zeiten eine wichtige Rolle gespielt 
hat. Es mag sich dabei um ein Quecksilber-Praparat gehandelt haben. 
Im Leben vieler Kaiser, besonders wahrend der T‘ang-Dynastie, ist dieses 
. Elixir yon verhangnisvoller Wirkung gewesen, und mancher dem Aber- 
glauben zugingliche Herrscher ist an seinem Genusse gestorben. Die 
Magie wird auch oft im Dienste der Politik und der stets tatigen Palast- 
intriguen gestanden haben. 

Auch der grofe Mongolenherrscher Cingis Han berief einen taoisti- 
schen Weisen aus Shan-tung, Namens Ch‘ang Ch‘un, zu sich in sein 
Feldlager nach Samarqand, um ihn tber seine Lehre, vor allem aber 
iiber die versprochenen Mittel zur Erlangung der Unsterblichkeit zu 
befragen **°, 


Kapitel XII 
LEGENDE UND MYTHOLOGIE IM RELIGIOSEN TAOISMUS 


Was dem Confucianismus ganz fehlte, eine bewegliche Phantasie, das 
besa doch das chinesische Volk, und im Kreise des Taoismus hat alles 


Phantastische buntesten Ausdruck gefunden. Wie die Adepten der alchi- 
12 
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mistischen Geheimlehre sich selbst geheimnisvolle Krafte zuschrieben, 
so wurden auch die Persénlichkeiten der alten Weisen mit wunderbaren 
Legenden umsponnen.: 

Namentlich erhielt’ der Stifter der Lehre, Lao-tse, den Ruf eines 
Zauberheiligen, der die gréfiten Wunder gewirkt, und erschien den spa- 
teren Taoisten als tibermenschliches, halbgéttliches Wesen. Gerade, weil 
die Geschichte von seiner Person so gut wie nichts zu berichten wufite, 
konnte die Fabel um so freier erfinden. Es entstand eine Lao-tse-Legende, 
oder vielmehr eine ganze Reihe phantastischer Geschichten, die mit 
seinem Namen verkniipft wurden. 

Unter buddhistischem Einflusse haben sich dann die Erzihlungen tiber 
Lao-tse und andre taoistische Heilige in grofer Zahl und verschiedenster 
Form entwickelt. Die Legenden erhielten dann geradezu den Charakter 
der indischen Jataka. Das Hauptsachlichste dieser Mythen itiber Lao-tse 
findet sich in dem Buche des Ko Hung, der seine ,,Heiligen-Biographien« 
(Shen-hsien-chuan) mit seinem Leben beginnt. 

Lao-tse erscheint darin durchaus als ein Gétterwesen. Empfangnis 
und Geburt sind tibernatiirlich. Seine Mutter habe ihn unter Einwirkung 
einer Sternschnuppe (oder nach Verschlucken einer goldenen Kugel) 
empfangen, sei mit ihm 81 Jahre lang schwanger gewesen und hitte 
ihn unter einem Pflaumenbaume aus ihrer linken Seite geboren. Daher 
erhielt er den Familiennamen Li— Pflaume. Das Kind habe das Aussehen 
eines Greises und weifie Haare gehabt, und sei deshalb Lao-tse (das 
Alte Kind) genannt worden. Er konnte von Geburt an sprechen und hat 
hohe Weisheit besessen. Er hatte gelbe (goldene) Gesichtsfarbe, auf- 
fallend lange Ohrlappen (ein indisches Schénheitsmerkmal des Buddha 
— davon sein Vorname Er), faltige Stirn und einen hohen Schadelaus- 
wuchs (als Zeichen des langen Lebens). 

Die historische Unsicherheit seiner Lebenszeit gab Anlafi, diese in 
der Legende in 4ltere Vergangenheit zuriickzuverlegen, wie dies der 
chinesische Buddhismus auch bei Gautama getan hat. Lao-tse sollte schon 
unter Kaiser Ch‘éng-wang (1115—1078) Archivbeamter gewesen sein 
und im Jahre 1040 in einem von einem dunklen Ochsen gezogenen 
Wagen im Gebirge verschwunden sein. 

Nach dem Vorbilde des nérdlichen Buddhismus wollte man in dem 
historischen Lao-tse dann nur eine Erscheinungsform eines géttlichen 
und unsterblichen Wesens sehen, das sich in allen Zeitaltern unte 
verschiedenen Namen vom Himmel zur Erde niedergelassen habe. 
So wurde Lao-tse zu einer Incarnation des Weltgeistes (Tao), der sich 
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von Zeit zu Zeit auf Erden in materieller Gestalt manifestiert. Wie Gau- 
tama in der Reihe der zahllosen Buddhas aller Weltperioden nur der 
Lehrer dieser Epoche ist, so ist auch der historische Lao-tse nur einer 
von vielen vollkommenen Heiligen, die das Tao erlangt haben. 

Im Besitz des Tao hatte Lao-tse héchste Weisheit, Macht tiber die 
Geister und wurde unsterblich und géttlich. Er durchwanderte alle 
Lander der Erde, seine Lehre predigend, und ist auch zum Himmel auf- 
gestiegen. Die Abfassung von 930 Schriften wurde ihm zugeschrieben, die 
von allen Gegenstainden der taoistischen Studien, auch von den aber- 
glaubischen Praktiken und Zauberkiinsten handelten. 

Auch bei Ko Hung ist eine Zusammenkunft zwischen Lao-tse und 
Confucius erzahlt, bei der Letzterer in der wahren Lehre vom Tao unter- 
wiesen wird. Die Begegnung des Lao-tse mit Yin Hsi am Grenzpasse 
ist mit einer héchst phantastischen Zaubergeschichte ausgeschmiickt. 

Mit diesen Angaben verbindet sich dann der Bericht von den Taten 
des Lao-tse in fremden Landern, die er auf mehreren Reisen nach Westen 
ausgefiihrt haben soll. Er hatte sich bis in das Reich Ta-Ch‘in (= Syrien), 
An-hsi (= Parthien), Chi-pin (— Qabil), Taen-chu (= Indien) begeben 
und diese Vélker bekehrt. 

So konnte die Legende entstehen, daf} Lao-tse, als er fiir den Gesichts- 
kreis der Chinesen am Bergpaf} verschwand, nach Westen gezogen und 
nach Indien gelangt sei, wo er als Buddha aufgetreten ware?’. Eine 
derartige Vorstellung war erst méglich in einer Zeit, in der der spatere 
Taoismus bereits stark mit buddhistischen Elementen durchsetzt war. 

Ahnliche Wunderlegenden taoistischer Heiliger enthalt auch das Lieh- 
hsien-chuan, das 71 Unsterbliche (hsien) behandelt?18, Auch in moderner 
Zeit sind die Heiligenlegenden in einem Sammelwerke vereinigt worden, 
dem Shen-hsien-t‘ung-chien von 1640, worin das Leben von 800 Per- 
sonen, meist Taoisten, aber auch Buddhisten, erzihlt ist. 

* : * 

Schon bei Lieh-tse und Chuang-tse wurde der Ursprung mancher 
Lehren auf den mythischen Kaiser Huang-ti zurickgefiihrt, der auf 
diese Weise als ein Vorgainger des Lao-tse angesehen wurde. Hierin 
ist zunachst wohl das Bestreben zu sehen, den Gedanken des Lao-tse, 
die sicherlich eine viel altere Quelle hatten, eine historische Beglaubigung 
zu geben, indem man sie an die Person eines Kaisers aus Altester Ver- 
gangenheit ankniipfte, wie die Confucianer sich auf die Autoritaét der 
Musterherrscher Yao, Shun und Yii beriefen, 
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Dann wurden Lao-tse und Huang-ti als die Schépfer des taoistischen 
Systems neben einander gestellt (Huang-Lao)?"*. Huang-ti wurde zum 
iiltesten Heiligen des Taoismus. Er hat das Tao erworben, ist nicht ge- 
storben, sondern gen Himmel gefahren. 

Der Kaiser Chén-tsung der Sung-Dynastie verlieh im Jahre 1014 dem 
Lao-tse den Ehrentitel T:ai-shang-Lao-chiin und dem Huang-ti den ent- 
sprechenden Hsiian-yiian-shang-ti-Huang-ti. Unter diesen Namen sind 
sie zu Figuren des taoistischen Gétter-Pantheons geworden. 

Lao-tse ist im religidsen Taoismus nicht mehr der alte Philosoph, 
sondern ein Unsterblicher, ein Genius, eine Gottheit. Als Begriinder der 
Lehre von der Lebensverlangerung wurde er ganz naturgemaf} zu einem 
Gott des langen Lebens (Shou-shen) und flofs in dieser Kigenschaft 
zusammen mit der mythischen Gestalt des P‘éng-tsu (oder Lao-P‘éng??°), 

Die religidse Vorstellung erhob den Lao-tse schliefslich zu einer In- 
carnation des Tao, dessen Lehre er verkiindet. Er wurde damit selbst 
zur héchsten Gottheit, zum ewigen Naturgeist. 

* : * 

Die altchinesischen Anschauungen von der Entstehung der Welt 
waren sehr unbestimmte. Nach dem J|-king geschah die Entwicklung 
der Natur spontan unter EKinwirkung der dualen Krafte Yang und ‘Yin, 
welche alle Umwandlungen des Stoffes verursachten, ‘durch die die ein- 
zelnen Erscheinungsformen entstanden. Als Uranfang wurde ein Princip - 
(T‘ai-chi) genannt, das gleichbedeutend erscheint mit der Urkraft des 
absoluten Tao, das die héhere Einheit fiir die Gegensitze des positiven 
Yang und negativen Yin bildet. 

Diese Lehre des I-king deckt sich vollkommen mit dem Weltbilde 
bei Lao-tse. Aus dem Tao gehen alle Dinge (wan-wu) hervor in spon- 
taner Entwicklung. Den Uranfang, entsprechend dem T‘ai-chi, bildet hier 
das Chaos (hun-t‘un oder mang-hu) als potentielle Basis der Schépfung. 

Das Tao als das Gesetz der Natur wirkt absichtslos. Es bringt, selbst 
untatig, durch den Kreislauf der Naturentwicklung, alle Dinge hervor**?. 
Auch bei den taoistischen Philosophen geht der Weltproce® durch Evo- 
lution vor sich 222, 

Eine ganz andere Vorstellung von der Entstehung des Weltalls da- 
gegen hat sich im jiingeren Taoismus gebildet, die 'der Auffassung des 
I-king grundsatzlich widerspricht und offenbar von indischen Gedanken 
beeinflufst worden ist. Sie findet sich dargestellt bei Ko Hung in seinem 
Werke Chén-chung-chi 22°, 


Die Kosmogonie 183 


Die Schépfung beginnt auch hier mit der Trennung des Chaos in Yang 
und Yin. Das Chaos selbst aber erscheint nun personificiert als eine 
Gottheit unter dem Namen P‘an-k u, der als Demiurgos auftritt. Das Chaos 
(t‘ai-shih oder yiian-shih — Uranfang) hatte die Gestalt eines Hiihner- 
eis, aus dem P‘an-ku geboren wurde, der ,,Himmelsherr des Uranfanges“ 
(Yiian-shih-t‘ien-wang). Er thronte iiber dem Himmel auf einem Berge 
(Yii-ching-shan). Zuerst erschuf er eine Gottheit, T‘ai-yiian-yii-nii, die 
alles gebirende Urmutter, erhob sie zu seiner Gemahlin und machte sie 
zur Mutter der Schépfung (T‘ai-yiian-ghéng-mu). 

In diesem Gétterpaare stellen sich die minnliche und weibliche Kraft 
Yang und Yin dar, auf denen die Weltordnung, der Kreislauf der Natur, 
das Gesetz des Tao beruhen. Die erste Tat des P‘an-ku bedeutet also 
die ,,Entstehung des Grofien Tao“ (ta-tao-hsing). 

Die Legende lat nach dem Tode des P‘an-ku, der drei Millionen 
Jahre vor Confucius gelebt hatte, aus dem Zerfall seines Riesenkirpers die 
Teile des Weltalls entstehen. Sein Atem wird zum Winde, seine Stimme 
zum Donner, seine Augen zu Sonne und Mond, sein Blut das Meer, sein 
Fleisch der Erdboden, seine Haare die Baume, sein Schweifi der Regen, 
und sein Ungeziefer die Menschen 24. 

Von dem kosmischen Ehepaare stammen dann 13 Himmlische Kaiser 
(Ten-huang) ab, die auf Erden 36000 Jahre regierten. Ihnen folgen 
11 Irdische Kaiser (Ti-huang) mit ebenso fabelhafter Regierungsdauer, 
dann die 5 Kaiser (Wu-ti). Letztere stellen noch deutlich die Personifi- 
cationen eines alten Naturmythus dar, wie er sich auch in den klassischen 


Schriften ausdriickt. Die uralte fiinfteilige Symbolik hat im System des. 


religidsen Taoismus und im Volksglauben weiteste Ausgestaltung und 
Anwendung gefunden?”. Auf die fiinf Kaiser folgen dann die Muster- 
herrscher Yao, Shun, Yi, mit denen die klassische Uberlieferung beginnt. 

Diese Construction einer Urgeschichte, die dann auch in historischen 
Werken verwertet wurde, ist durchaus eine Erfindung der taoistischen 
Legende, wahrend die Angaben des Shu-king als confucianischer Quelle 

nicht tiber Kaiser Yao hinaufreichen. i 
* * 

Was der Confucianismus a das sammelte der Taoismus, die 
religiésen Bestandteile der alten Volksvorstellungen, die vulgiren Wunder- 
erzihiungen und den allgemeinen Aberglauben. Er nahm die verschieden- 
sten Elemente in sein System auf, ohne sie zu einem festen Ganzen zu 
verbinden. Die widersprechendsten Erscheinungen liegen nebeneinander, 
so daf der jiingere Taoismus kein einheitliches Bild ergeben kann. 
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Als ,, Taoismus“ bezeichnet sich jede Religionsform, die sich nicht mit 
dem officiellen Staatskult oder mit ausgesprochenem Buddhismus deckt. 
Es gibt also eigentlich kein bestimmtes System, das geschlossen als dritte 
Form neben der streng abgesonderten confucianischen und der buddhisti- 
schen stiinde. Der religiése Taoismus enthalt immer Elemente des. 
Confucianismus und Buddhismus vermischt mit populirem Aberglauben 
und phantastischen Vorstellungen. 

Neben der reinen Naturreligion scheint das Volk in alter Zeit schon 
seine besonderen Gottheiten gehabt zu haben, die im officiellen Kult 
nicht beriicksichtigt wurden und daher in den klassischen Texten nach 
confucianischer Redaction keine Erwaihnung fanden. Diese Volksreligion 
hat im Altertum ein verborgenes Dasein gefiihrt und verschwand hinter 
dem Staatskult so sehr, dafi wir von ihrem Wesen so gut wie nichts wissen. 
Nur ganz vereinzelte und fast zufallige Hinweise erlauben einen Schluf, 
dafi das Volk seine eignen Gétter neben den staatlich anerkannten yon 
jeher besafi. ; 

Diese Figuren nahm nun der Taoismus in sein Religionssystem auf. 
Mit solchem Ankniipfen an lingst vorhanden gewesene Vorstellungen 
des Volksglaubens erklart sich das plétzliche Auftreten zahlreicher G6tter- 
namen, von denen vordem nie die Rede gewesen. 

Im taoistischen Pantheon erscheinen einmal die aus der uralten 
Naturverehrung stammenden Gottheiten, die auch der Staatskult verehrt. 
Diese sind also beiden Systemen gemeinsam, sie erhielten aber im Taois- 
mus deutlich anthropomorphe Ziige. Es sind nicht mehr géttlich verehrte- 
Naturkrafte, sondern persénliche Géttergestalten. An ihre Person knipfen 
sich zahllose vulgare Legenden und Mythen, denen teils eine alte yolks- 
tiimliche Uberlieferung, teils Entlehnung buddhistischer Erzihlungen, 
teils Erfindung der Phantasie zugrunde liegt. 

Mit phantasievollen Marchen ist die ganze Mythologie des religiésen 
Taoismus ausgestattet. Die niedere chinesische Litteratur ist tiberreich 
an solchen Schilderungen aus dem religiésen und superstitidsen Gebiet?*°. 
Sie sind tief in die chinesische Volksseele eingedrungen, sie finden sich 
zahlreich in den Novellensammlungen??’ und haben der Kunst reiche 
Anregung gegeben. 

Wie der Buddhismus in China Gestalten der chinesischen Reli- 
gionssysteme aufgenommen hat, so begreift das tacistische Pantheon auch 
umgekehrt in sich Gestalten des nérdlichen Buddhismus, rein buddhisti- 
scher, brahmanischer und auch lamaistischer Herkunft. 

Die gittliche Verehrung historischer Personen, die auch im confuciani~ 
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schen System zu einem eigentlich im Widerspruche zu dessen Grund- 
lehren stehenden Heroenkult fihrte, hat im taoistischen Rahmen 
weitesten Umfang angenommen. Hier ist nicht nur ein Kult des Lao-tse 
entstanden, der einer Verehrung des Confucius in der Staatsreligion ent- 
spricht, es haben nicht nur die taoistischen Weisen und alten Philosophen 
géttlichen Rang erhalten, wie die Schiiler des Confucius, alle diejenigen, 
die das Tao erforschten und héhere Vollkommenheit erlangten, sind im 
Taoismus zu Heiligen und Genien geworden. 

Ebenso entstanden aus den zum Gélterrange erhobenen, um das Volks- 
wohl verdienten oder durch frommen Wandel vorbildlichen Menschen 
zahlreiche Localgottheiten, mehr im Range von Heiligen als Géttern. 
Schon in alter Zeit mag oft ein duferer und geringfigiger Anlafi geniigt 
haben, um einer neuen Gottheit zum Dasein zu verhelfen, die im Volks- 
glauben Verehrung fand. So sind auch zu allen Zeiten die vielfaltigsten 
G6tterfiguren yon den Taoisten neu geschaffen worden, willkirlicher und 
phantastischer Art, aus beliebiger Anregung. Auch dabei war die bud- 
dhistische Beeinflussung standig wirksam. Selbst abstracte Begriffe sind 
auf solche Weise zu persénlich gedachten und bildlich dargestellten Gott- 
heiten geworden. 

Ganz dem Aberglauben des Volkes entnommen ist die vielgestaltige 
Damonologie, wahrend das Héllenreich aus dem Buddhismus 
entlehnt wurde. 

Daher ist der religiése Taoismus nicht als ein Einheitliches, Feststehen- 
des anzusehen. Das chinesische Volk neigte bei seiner allgemeinen In- 
differenz in Glaubenssachen stets zur Vermengung der religidsen An- 
schauungen. So ist praktisch ein weitgehender Synkretismus ent- 
standen, dessen Elemente von einander zu sondern schwierig und in vielen 
Fallen unméglich ist. 

Das Volk wandte sich unbedenklich jeder Gottheit zu, von der es Vor- 
teil erhoffte. Es verehrte daher die Gétter der verschiedenen Systeme gleich- 
zeitig und am gleichen Orte. So finden sich haufig Confucius, Lao-tse 
und Buddha zusammen dargestellt und abgebildet. Die drei Stifter er- 
halten einen Kult im selben Tempel. 

Der religidse Taoismus hat im Verlaufe seiner Entwicklung standige 
Veranderungen durchgemacht in Bezug auf Dogmen, Gdlterbestand, 
Hierarchie und Kultform. Er ist dabei einmal vom Aberglauben des 
chinesischen Volkes in seinen mannigfachen und vielfach wechselnden 
Formen, andrerseits vom Vorbilde des fremden Buddhismus dauernd 
beeinflufit worden. | 
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Religidse Dogmatik, ein Pantheon der Gottheiten, Tempelbauten, 
Ménchtum und Klosterwesen, kirchliche Organisation, Bilderkult und 
viele Einzelheiten des Ritus entwickelten sich im Taoismus erst nach 
Beginn unsrer Zeitrechnung unter dem bestimmenden Einflusse des 
Buddhismus, dessen Muster hierin nachgeahmt wurde. 

Wo fiir den Staatskult ein ganz fest bestimmter Rahmen galt, in dem 
keine Willkiir erlaubt blieb, hatte bei den Taoisten die Phantasie tiberall 
freien Spielraum. Ein verpflichtendes Gesetz, ein allgemeiner Canon 
existierte nicht. Fiir die Glaubenslehren und die Ausiibung des Kultes 
herrschte weitgehendste Freiheit. Jede Art von Aberglauben konnte daher 
Kingang finden, fremdes Gut in unbedenklichster Weise aufgenommen 
werden, so daf§ ein unentwirrbares Chaos entstand. 

So finden sich innerhalb des Gesamtsystems, das als Taoismus be- 
zeichnet wird, iiberall widerspriichliche Erscheinungen. Dem Ganzen 
seines Gebiiudes fehlt die Einheit. Inconsequenz ist ein Grundzug im 
Wesen des spiteren Taoismus. Der gleichbleibende Kern zu allen Zeiten 
war die Charlatanerie des Exorcismus mit seiner krassen Geisterbeschw6- 
rung und den vielen auf die Dummheit der Masse berechneten Praktiken. 

Urspriinglich hat es auch ganz gefehlt an einer allgemeinen Religions- 
autoritat. Auch durch die spatere Entwicklung einer Hierarchie hat das 
an ihrer Spitze stehende Oberhaupt keineswegs eine Macht tiber den 
Gesamt-Taoismus erlangen kénnen, und eine einheitliche Kirchen- 
organisation ist fiir die taoistischen Priester und Ménche nicht erreicht 
worden. ; 

Bei dem Fehlen eines religidsen Canons als feste dogmatische Grund- 
lage ist auch der Bestand an Gottheiten in der Verehrung der Taoisten 
ein unsicherer. Die Gdtterlisten, die man nach den in den Tempeln des 
Landes anzutreffenden Figuren aufstellen kann, sind sehr verschieden. 
In jeder Gegend werden andre Gétter und andre Combinationen von 
Géttern verehrt. Der Grund hierfiir liegt einmal in der verschiedenen 
Uberlieferung von der Gétterwelt und in abweichenden Legenden tiber 
die gleiche Gottheit, sodann in dem Einflusse, den localer Aberglaube 
und Heiligendienst ausiiben, vor allem aber in der in allen Dingen gelten- 
den vélligen Freiheit, die jedem Einzelnen erlaubt, fiir sein religidses 
Empfinden den ihm zusagenden Ausdruck zu suchen. 

Auch die im Tao-ts‘ang vorhandene taoistische Litteratur giebt, 
soweit bekannt, keine sichere Grundlage fir die Mythologie und das 
Pantheon des Taoismus. Dies ist auch bei seiner Eigenart und Entwick- 
lung gar nicht zu erwarten. Die Quellen, die hiertiber wenigstens zeitlich 
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und 6rtlich beschrinkte Aufschliisse geben kénnten, sind noch wenig 
ausgewertet und bisher so gut wie unbekannt??®. 

Als Religion war der Taoismus von vornherein polytheistisch und 
pandamonistisch. Durch das Eindringen fremder Elemente und die Wir- 
kung speciellen Aberglaubens ist die Zahl der Gottheiten und Geister ins 
Ungeheuerliche gewachsen. Die Hauptgottheiten sind in ihren Tempeln 
yon einer Unzahl von Begleitfiguren, Trabanten, Dienern und Untergeistern 
umgeben. Wir haben es dabei nicht mit einem einzigen grofien Pantheon 
zu tun, sondern mit verschiedenen yon einander wesentlich verschiedenen 
Pantheia. Nur eine beschranktere Zahl der hauptsachlichsten Gottheiten 
besitzt allgemeine Verehrung. 

Im religidsen Sinne ist der Taoismus mit seinen aus mehreren Vor- 
stellungskreisen vereinigten Géttergestalten, den zu ihrer Ausschmiickung 
ersonnenen Marchenlegenden, dem vom Buddhismus erborgten duferen 
Kult, einer unvollstandigen und losen Organisation, der umfangreichen, 
aber minderwertigen Litteratur mythischen und mystischen Charakters, 
dem vorherrschenden Aberglauben, Gespensterwesen und Geister- 
beschwérung, kaum hoch zu bewerten. So hoch die alte Philosophie der 
Taoisten dasteht, so niedrig ist das Niveau des spateren religidsen Taois- 
mus, in dem alle gréberen und triiberen Formen der im chinesischen 
Volke lebendigen Vorstellungen, verbunden mit entarteten Ziigen des 
fremden buddhistischen Kultes, zu einem System phantastischen Glaubens 
und Aberglaubens sich vereinigt haben. 

* * 
* 

An der Spitze des taoistischen Pantheons steht eine heilige 
Dreiheit, die ,,Drei Verehrungswiirdigen“ (san-tsun) oder ,,Drei Reinen“ 
(san-ch‘ing): der Himmel, der Uranfang und Lao-tse. 

Der oberste von ihnen ist nur eine Umformung des klassischen Shang- 
ti, des héchsten Himmelsbegriffs der altchinesischen Naturreligion, der 
in den Taoismus aufgenommen wurde unter dem 1116 eingefiihrten Titel 
Yi-huang-shang-ti, der ,,.Erhabene Edelsteinkaiser«??°. Das Volk 
versteht unter ihm auch tatsichlich den héchsten Himmelsgott und nennt 
ihn daher kurz T‘ien-kung. 

Wahrend dem Shang-ti in der Staatsreligion nur der Kaiser opfern 
darf, ist der Kult des Himmelsgottes in seiner taoistischen Form in die 
Tempel des Volkes eingedrungen und ihm werden sogar in den Hausern 
der Familien Schreine errichtet. 

Die Legende nennt als Eltern dieser Goitheit den K6nig Ch‘ing-té 


188 Legende und Mythologie im religiésen Taoismus 


(= Reine Tugend) und dessen Gemahlin Pao-yiieh-kuang (= Kostbarer 
Mondglanz). Ihnen erschien der géttliche Lao-tse im Drachenwagen und 
verbiefi ihnen die Geburt eines Kindes. Der Prinz bewies seine géttliche 
Natur, zog sich von der Regierung in die Einsamkeit des Berges P‘u-ming 
(= Unendliches Licht) zuriick und stieg dann zum Himmel empor. 

Die zweite Gottheit ist der Uranfang, T‘ai-shih oder Yiian-shih, gleich- 
bedeutend mit dem Tao. Diese Abstraction ist aber zugleich personificiert 
in der Gestalt des P‘an-ku, in der die Legende den ersten Menschen 
und Weltschépfer sieht. P‘an-ku ist der Begriff des Tao im Chaos als 
Naturprincip und Schépfungskraft. Daher gilt er auch als Schutzgott 
des Langen Lebens. 

Die letzte Stelle der Trias ist der deificierte Lao-tse unter dem Titel 
T‘ai-shang-Lao-chiin, als Stifter der Lehre und Verfasser des Altesten 
Werkes. Er ist die Personification des Tao in seiner Manifestation auf 
Erden und Vertreter des philosophischen Lehrbegriffs. Ferner ist er auch 
Schutzpatron der Geheimwissenschaften, daher ebenfalls ein Gott des 
Langen Lebens. 

Diese drei héchsten Gottheiten fiihren auch die Ehrentitel Yii-shang- 
tien-tsun, Ytian-shih-t‘ien-tsun und Tao-té-t‘ien-tsun. 

Das Tao als solches wird selbst nicht als Gottheit verehri. Es spielt 
aber eine mystische Rolle im Kultus. Sein Name darf nicht genannt 
werden. Die Urkrafte Yang und Yin, die in ihrer Zusammensetzung die 
Einheit des Tao bilden, werden symbolisch dargestellt durch eine runde 
Scheibe, dieS-f6rmig rot und schwarz geteilt ist, um die die acht Trigramme 
(pa-kua) als Combinationen des Yang und Yin angebracht sind. Dem Yang 
entspricht die rote Farbe und der Osten, dem Yin dagegen die schwarze 
Farbe und der Westen. 

Ebenso wie in der alten Naturreligion und im Staatskult werden auch 
im Taoismus die Himmelsk6rper verehrt, Sonne und Mond, die fiinf 
Planeten und die Sternbilder des Tierkreises, ferner die 28 Mondhiuser 
(hsing-hsiu), die Milchstrafe (t‘ien-ho), der Grofie Bar (pei-tou, tou-hsing), 
der nérdliche und siidliche Polarstern (pei-chi-hsing, nan-chi-hsing). Der 
Nordpol des Himmels, um den sich alle Gestirne drehen, ist der Sitz des 
Shang-ti bezw. des Yii-huang-shang-ti. Der Taoismus kennt in der An- 
wendung auf die Astrologie 72 gute und 36 bése Sterngétter. — Wind, 
Regen, Donner, Wolken sind ebenfalls Gotter. 


* * 
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Eine besondere Klasse der taoistischen Gottheiten bilden die Genien 
(hsien), deren Zahl unendlich ist. Jeder Asket, der die Vereinigung mit 
dem absoluten Tao durch mystische Versenkung oder magische Mittel 
erlangt hat, wird ein Unsterblicher und existiert in seiner Persénlichkeit 
als géttlicher Geist fort. 

Der Taoismus unterscheidet mehrere Arten von Genien oder Geistern, 
namlich: 1.T%en-hsien, Himmelsgeister,namentlich Sterngeister, die einen 
starken Einflufs auf die Menschen ausiiben. 2. Ti-hsien, Erdgeister, 
namentlich Berggeister, als deren Aufenthalt besonders das Gebirge K‘un- 
lun gilt. 3. Jén-hsien, Asketen, die dem irdischen Leben entriickt, aber 
noch nicht zur Unsterblichkeit gelangt sind. 4. Shen-hsien, Unsterbliche, 
deren Aufenthalt die ,Inseln der Seligen« (P‘éng-lai) im Ostmeer (P‘o- 
hai) sind. 5. Kuei-hsien, Damonen und Gespenster, die als kérperlos vor- 
gestellt werden, mit der Fahigkeit, jede Gestalt anzunehmen, ohne festen 
Aufenthalt, ruhelos umherirrend. Sie sind die taoistische Umwandlung 
der Obdachlosen Geister (ku-kuei), die ohne Nachkommen verstorben 
sind und keine Ahnenopfer erhalten, daher als Hungrige Seelen (é-kuei) 
schadlichen Einflufi iben. Sie haben sich, unter Angleichung an die in- 
dischen Preta zu den Menschen feindlichen Gespenstern entwickelt. Zu 
ihnen werden auch die Seelen der Ertrunkenen und Hingerichteten ge- 
rechnet, die kein regelrechtes Begraibnis gefunden haben. 

An diese Figuren des taoistischen Pantheons schliefit sich die ganze 
grofie Damonologie an, dieimVolksglauben eine so wichtige Rolle spielt?*°. 

Besonders volkstiimlich ist eine Gruppe von Acht Genien, die Pa- 
hsien, geworden, die auch in der modernen Volksreligion eifrige Ver- 
ehrung finden, Es sind dies Figuren, die zum Teil auf historische Per- 
sénlichkeiten zuriickgehen, zum Teil reine Phantasiegebilde darstellen. 

Die Acht Genien gelten als Gliicksgétter, die dem Menschen Segen 
spenden, namentlich die drei héchsten Gliicksgiiter (san-fu ?*"). Figuren 
oder Bilder von ihnen werden daher als gliickbringende Geschenke tiber- 
reicht, ihre Namen auf rotes Papier geschrieben dienen als Talisman, 
den man namentlich zu Neujahr an die Haustiiren heftet. So haben sie 
auch vielfache Darstellung in oer Kunst und besonders im kleinen Kunst- 
handwerk gefunden ?*?, 

Es sind dies: 1. Li Tung- pin oder Lii-tsu (auch Hsien-tsu), eine 
historische Person, die 755 post in der Provinz Kiang-si geboren sein, 
dann 400 Jahre gelebt und allerhand Drachen und Ungetiime getotet 
haben soll. Er ist auch Schutzpatron der Barbiere, Taschenspieler und 
Quacksalber und als solcher besonders popular ?**. Ihm werden ver- 
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schiedene Schriften zugeschrieben ***, Er ist daher auch Schutzgeist der 
taoistischen Litteratur. Dem Lii Tung-pin waren schon im XII. Jahr- 
hundert Tempel errichtet. Er ist der einzige unter den Acht Genien, der 
durch kaiserliches Edict auch im Staatskult anerkannt worden ist. In 
seinem Tempel in Peking werden durch ein Orakel mit nummerierten 
Losstibchen Heilmittelrecepte an Kranke verteilt. 

2. Chung-li Ch‘iian oder Han Chung-li, der zur Zeit der Chou- 
Dynastie gelebt und durch ein Elixir die Unsterblichkeit erlangt haben 
soll. Er ist der Gétterbote und ein Verwandlungskiinstler, der vom Yii- 
huang-shang-ti in allerlei Gestalten zur Erde geschickt wird. 

3. Li T‘ieh-kuai, eine Phantasiegestalt, die als buckliger Bettler 
mit einer eisernen Kriicke (t‘ieh-kuai) dargestellt wird **>, und als Schutz- 
patron der Zauberer gilt. 

4. Han Hsiang-tse, angeblich ein Neffe des beriihmten Han Yui 
(768—824), der sich taoistischen Studien ergab, daneben Poesie und 
Musik pflegte und dann die Unsterblichkeit erlangte. Er ist daher Schutz- 
patron der Musikanten. 

5. Ts’ao Kuo-chiu, ein Sohn des Ts‘ao Pin (930—999), des Mini- 
sters und Stheerenatee des ersten Sung-Kaisers, der sich vom Kaiser- 
hofe als Einsiedler in die Wildnis zuriickzog. Er ist Patron der Schau- 
spieler. 

6. Chang Kuo-lao, ein Phantasiegeist, der auf einem weilien Maul- 
esel reitet, den er nach Bedarf aufblasen und zusammenfalten kann. 

7. Ho Hsien-ku oder Hsii Hsien-ku, Schutzgéttin der Hauslichkeit. 

8. Lan-ts‘ai-ho, Schutzgéttin des Gartenbaus. 

Es ist bemerkenswert, dafg unter der Zahl der Acht Genien auch zwei in 
weiblicher Gestalt gedacht werden, da Heiligkeit und Unsterblichkeit doch 
eigentlich an das vom Yang abhangige mannliche Geschlecht gebunden 
sind. Den Figuren dieser Gottheiten werden bestimmte Embleme beige- 


geben, die ihre Eigenschaften andeuten, wie Schwert, Facher, Fléte, Bam-_. 


busklapper, Blumen usw. Auch werden ihnen oft Tiere und Pflanzen 
hinzugefiigt, die eine symbolische Bedeutung haben **°, 

Am 19. Tage des ersten Monats wird im taoistischen Kloster Po-yiin- 
kuan bei Peking das Fest der Gétterversammlung (hui-shen-hsien-chieh) 
gefeiert, bei dem nach dem Volksglauben einer der Acht Genien in 


Menschengestalt erscheinen soll ?°7, 
* * 


* 
Eine weitere Gruppe taoistischer Gottheiten bilden die Schutzgétter, 
die zum Teil auch in den Staatskult aufgenommen worden sind. Von 


Stadtgétter 191 





besonderer Wichtigkeit sind vor allem die Stadtgétter (ch‘éng-huang- 
yeh). Jede ummauerte Stadt hat ihren géttlichen Beschiitzer und ebenso 
auch die Verwaltungsbezirke und Provinzen. 

Zum Range des Stadtgottes werden verdiente Beamte erhoben als locale 
Schutzheilige ihres ehemaligen Amtsbezirkes. Die kaiserliche Bestitigung 
bezeichnet zugleich den Geltungsbereich ihrer Verehrung. Wie unter den 
Beamten der kaiserlichen Regierung, besteht auch unter diesen Schutz- 
gottern ein bestimmtes Rangverhiltnis. Fiir bewiesene segensreiche Fiir- 
sorge fiir das Stadtgebiet kénnen sie avancieren und vom Kaiser héheren 
Rang und Titel erbalten. Bei Versiéumnis ihrer Pflichten aber kann der 
Kaiser auch Strafen tiber sie verhaingen, sie degradieren oder absetzen. 

Der Stadtgott hat fiir das Wohl der Stadt und ihrer Einwohner zu 
sorgen. Wie der lebende Verwaltungsbeamte die Bevélkerung des ihm 
unterstellten Bezirkes dem Kaiser gegentiber vertritt und an des Herr- 
schers Stelle die Pflichten des Staatskultes austibt, so ist auch der Stadt- 
gott Vermittler zwischen Menschen und Géditern. Er fiihrt Buch tiber 
gute und bése Taten, teilt jene dem Himmelsgott, diese dem Héllengott 
mit. Insbesondere ist der Stadtgott ein Organ des Héllenfiirsten und als 
solches gefiirchtet. Auf diese Weise verbindet sich sein Kult mit den Vor- 
stellungen des Hillenreiches, die der Taoismus vom Buddhismus ent- 
lehnt hat. 

Zu den Verpflichtungen des Stadtgottes gehdrt vor allem die Sorge 
fiir giinstiges Erntewetter und rechtzeitigen Regen. Bei Diirre richtet daher 
der Territorialbeamte Gebete an ihn. Dabei erscheint er selbst im Bufb- 
gewande, denn alle Mifstande sind ja Schuld der schlechten Verwaltung. 
Es finden dabei auch Biltgange des Volkes statt, wobei eine Papierpuppe, 
die den Damon der Diirre (Han-po) darstellt, ertrankt wird. Tritt der 
erflehte Regen nicht ein, so wird der Stadtgott wegen Mangels an gutem 
Willen nackt in die Sonnenglut vor seinen Tempel gestellt oder ihm zur 
Strafverscharfung eine Kette um den Hals gelegt wie dem Verbrecher. 
Eventuell tritt bei wiederholter Nachlassigkeit auch Absetzung ein, und 
auf den erledigten Posten wird ein neuer Candidat ernannt. 

Anspruch auf einen eignen Stadtgott haben nur die mit Mauern und 
Graben befestigten Stadte, in denen ein kaiserlicher Beamter die locale Ver- 
waltung fihrt. Kleinere Ortschaften, die von ihren Ortsaltesten patriarcha- 
lisch verwaltet werden, haben nur Schutzgeister niederen Ranges, deren 
himmlische Befugnisse dem irdischen Einfluf des Dorfschulzen ent- 
sprechen, Die Verbindung mit dem Verwaltungssystem der Kaiser- 
regierung ist auch der Grund, daf} diese Stadtgétter im Staatskult Aner- 
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kennung gefunden haben. Es bedeutet dies von Seiten der Staatsreligion 
eine locale Canonisation des Beamtentums, wie einige besonders ver- 
diente Persénlichkeiten auch eine Deification fiir das ganze Reich er- 
fahren haben. 

In der Haupthalle des Stadttempels (ch‘éng-huang-miao) sitzt 
auf einem Throne die Figur des Gottes in kaiserlicher Tracht. Dahinter 
befindet sich ein Schlafgemach mit drei Betten fiir ihn, seine Gemahlin 
und seine Eltern, mit Mébeln und Kleidern ausgestattet. An seinem Ge- 
burtstage, dem 24. Tage des siebenten Monats, erhalt der Stadtgott neue 
Kleider, und das Volk wirft Kupfermiinzen auf die Betten. 

Den Kult im Stadttempel tibt der oberste Beamte im Auftrage der 
Regierung aus. Von ihm wird das Amtssiegel des Gottes verwahrt, das 
er wie jeder Staatsbeamte fiihrt. Abdriicke dieses Géttersiegels dienen 
als Amulette, Kleidungsstiicke von Kranken werden damit versehen. In 
schwierigen Fallen verbringt der Beamte die Nacht im Tempel des Stadt- 
gottes, um von ihm Erleuchtung zu erhalten. 

Dem Idol des Stadtgottes sind verschiedene Trabanten beigegeben, 
die ihm vor allem in seiner Eigenschaft als Richter behilflich sind und 
die Verbindung mit der Hdlle herstellen. Hierzu gehéren namentlich 
folgende Figuren: 

1. P‘ai-t‘ou-tieh, das ,,Vaterchen mit der Tafel, als Spion, der die 
Missetaten der Menschen verzeichnet, zugleich Schutzgott der Polizisten, 

2. Ai-tse-kuei, der ,,Zwergteufel, der die Ubeltiter ergreift und vor 
das héllische Tribunal schleppt. 

3. Su-pao-sze, die ,Schnellen Racher“, als zwei Secretiire des Stadt- 
gottes mit Buch und Pinsel in Handen, die iiber die Seelen der Toten 
das Protocoll fiihren. Sie werden bei Vertrigen als Zeugen angerufen. 

4. P‘an-kuan, zwei Richter fiir Civil- und Militarvergehen (wén-p‘an- 
kuan, wu-p‘an-kuan). 

5. Yin-yang-sze, Vermittler zwischen Ober- und Unterwelt, zwischen 
Stadtgott und Héllenkénig. 

6. Ma-mien und Niu-t‘ou, ,,Pferdegesicht« und »Ochsenkopi*, zwei 
Pfértner der Hélle mit Tierképfen. 

Die Darstellung dieser Figuren ist eine phantastische °°. Oft sind im 
Stadttempel auch Scenen der zehn Héllenregionen bildlich aufgestellt. 

* . * 

Zu den Schutzgéttern gehért ferner der Kriegsgott, der unter dem 

Namen Kuan -ti verehrt wird. Es ist dies der zum Gott erhobene Kriegs- 
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held Kuan Yii, der in den Kampfen der Drei Reiche eine hervorragende 
Rolle als Anhanger des Liu Pei gespielt hat und im Jahre 219 post ent- 
hauptet wurde. Er ist 1116 canonisiert worden und hat 1574 den Gitter- 
namen Kuan-ti erhalten. Dann wurde er der besondere Schutzgott der 
kriegerischen Mandschu-Dynastie. Ihr erster Kaiser Shun-chih erwahlte 
ihn zum Beschiitzer seiner Kriegsziige, und Kaiser Hsien-féng verlieh 
ihm fiir den wihrend der T‘ai-p‘ing-Rebellion geleisteten Beistand den 
gleichen Rang wie Confucius **°. 


Die besondere Verbindung zum Kaiserhause der Mandschu hat dem 
Kriegsgott nicht nur Aufnahme in den Staatskult verschafft, sondern so 
hohes Ansehen, dafi jede Stadt einen Tempel des Kuan-ti hat wie einen 
Confucius-Tempel. Beim Volke heifit er kurzweg Lao-yeh, der ,,Herr*. 

Er wird meist sitzend dargestellt, oft lesend im Ch‘un-ch‘iu, fiir das 
er besondere Vorliebe gehabt haben soll. Daher ist er auch ein Schutz- 
gott der Litteratur. Er gilt auch als ein Patron der Kaufleute 24°, Als 
Trabanten sind ihm sein Waffengefahrte Chou Ts‘ang und sein Sohn 
Kuan P‘ing beigesellt, mit Hellebarden bewaffnet. 


Der Taoismus kennt fiinf Schutzgétter derLitteratur. Als solche 
zihlen: 1. Lii-tsu (= Lii Tung-pin), der oberste der Acht Genien. 
2. Kuan-ti, der Kriegsgott. Ferner erscheinen in dieser Eigenschaft 
zwei Gestirngottheiten: 3. Wén-ch‘ang, urspriinglich ein Sternbild 
in der Nahe des GroBen Biren 241, das aus dem rein 4uferlichen Um- 
stande, dafs in seinem Namen das Schriftzeichen fiir Litteratur vor- 
kommt, zu einem Gott der klassischen Studien geworden ist. Sein Kult 
ist staatlich anerkannt. Er hat besondere Tempel in den meisten Stadten 
und einen Altarin den Confucius-Tempeln, Priifungshallen und Schulen?*2. 
4. K‘uei-hsing, urspriinglich der Name fiir vier Sterne im Bilde des 
Grofien Baren (tou-k‘uei)**%. Eine Phantasiegestalt des Volksglaubens 
ist schlieBlich 5. Chu-i, der ,Rotrock«, als Gott des gliicklichen Zu- 
falls beim Examen. 


Das taoistische System der Schutzgétter ist dann in der modernen 
_ Volksreligion in weitestem Umfange ausgestaltet worden, so dafi alle Be- 
rufe und Gewerbe ihre besonderen Patrone erhalten haben ?*. 


Die guten Geister, Shen, bekimpfen die b6sen Daimonen, Kuei. In 
diesem Sinne hat der Taoismus eine militarische Organisation der Geister- 
welt geschaffen. Er kennt 36 Generale des Himmlischen Heeres (san- 
shih-liu-t‘ien-chiang) mit besonderen Namen, welche die Himmlischen 
Soldaten (t‘ien-ping) im Dimonenkampfe befehligen. Diese Armee wird 
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von den Exorcisten zur Vertreibung der bésen Geister herbeibeschworen. 
Bei Umziigen werden ihre Gestalten theatralisch dargestellt?*. 
* * 

Figuren des taoistischen Pantheons sind auch die von der taoistischen 
Legende erfundenen mythischen Kaiser der Urzeit, die Wu-ti. Dies 
sind: 1. T‘ai-hao, identificiert mit Fu-hsi, 2. Yen-ti, identificiert mit Shen- 
nung, 3. Hsien-yiian = Huang-ti, 4, Shao-hao, auch Chin-t‘ien, 5. Chuang- 
hsii, auch Kao-yang. 

Sie stellen einen Naturmythus dar, der nachtraglich mit Kaisernamen 
belegt wurde, denen dann die Erfindung der primitiven Kultur zuge- 
schrieben worden ist. Ihre Gestalten sind in den Rahmen der fiinfteiligen 
Symbolik einbezogen worden, so daf ihnen bestimmte Farben, Himmels- 
gegenden, Jahreszeiten, Elemente entsprechen. 

In diesem Sinne sind die Wu-ti bezeichnet worden als Blauer, Roter, 
Gelber, WeifBer, Schwarzer Kaiser (Ch‘ing-ti, Ch‘h-ti, Huang-ti, Pai-t, 
Hei-ti), Sie regieren, in entsprechender Reihenfolge wie oben, den Osten, 
Siiden, Mitte, Westen, Norden; die Elemente Holz, Feuer, Erde, Metall, 
Wasser; Friihling, Sommer, Jahresmitte, Herbst, Winter. 

Eine solche Symbolik bildete seit altester Zeit einen Charakterzug der 
Naturauffassung**°, und sie ist dann ein Hauptelement des popularen 
Aberglaubens geworden, welches das Geriist der Medizin ausmacht, so- 
wie des geomantischen Systems des Féng-shui?*’. 

Von historischen Personen haben mehrere Aufnahme als Gétter in 
das taoistische Pantheon gefunden, So erscheinen als Wasser- und 
Fluf{-Gottheiten der mythische Kaiser Yt (Ta-Yi-ti), dem die Re- 
gulierung der Stréme zugeschrieben wird, der Usurpator Hsiang Yii 
(Ch‘u-pa-wang Hsiang Yii), der im Jahre 208 ante die Herrschaft des 
Hauses Ch'in stiirzte, und der Dichter Ch‘i Yiian (332—292), der 
seinen Kummer tiber die Verbannung vom Fiirstenhofe in der berithm- 
ten Elegie Li-sao ausdriickte und sich aus Gram im Flusse Mi-lo er- 
trinkte 248, 

Als Gott der Medizin (i-tsu) wird Hua To, ein berihmter Arzt des 
Il. Jahrhunderts post**®, verehrt. Zum Gott erhoben ist auch Yang Jén, 
ein redlicher Minister, dem der grausame letzte Kaiser der Shang-Dyna- 
stie die Augen ausreifien lief und dem dann aus den Augenhoéhlen zwei 
kleine Arme wuchsen, auf deren Handflichen sich Augen befanden. 

Zu Begleitern des Kriegsgottes wurden eine grofie Zahl von Kriegs- 
helden, angeblich 365, gemacht, meist aus der Zeit der Drei Reiche und. 
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der T‘ang-Dynastie. Die Zahl der in taoistischen Tempeln verehrten 
Gottheiten ist auSierordentlich gro. Ihre Figuren geringerer Bedeutung 
oder nur localer Geltung verschmelzen mit den Géttern und Schutz- 
patronen, Geistern und Damonen der Volksreligion. 

* * 

Die taoistische Vergeltungslehre, wie sie im Kan-ying-pien gegeben 
ist, sieht das Schicksal nicht als vorher bestimmt an, sondern abhingig 
von den Taten der Menschen. Gute und bése Handlungen finden Lohn 
und Strafe in diesem irdischen Leben. Das héchste Ziel ist die Erlan- 
gung der Unsterblichkeit und des Ranges eines Genius (hsien), Der 
moralische Mafistab, der dabei an die Handlungen angelegt wird, ist 
durchaus der klassische und confucianische. Das Leben der Menschen 
wird iiberwacht von den Geistern. 

Durch die Einwirkung des Buddhismus hat sich mit solcher irdischer 
Vergeltung der Gedanke der Belohnung oder Bestrafung fiir Verdienst 
oder Schuld dieses Daseins durch Wiedergeburt in anderer Existenz 
yerbunden, den sonst der Taoismus nicht kennt. 

Fiir die Asketen, die sich ganz der Versenkung in das Tao widmeten 
und auf diese Weise zu Unsterblichen (hsien) wurden, hat der Taoismus 
bestimmte Orte der Seligkeit erdacht, an denen sie sich in persénlicher 
Fortexistenz, nicht als wiedergeboren zu héherem Dasein, aufhalten. 

So dachte man sich im Osten eine von Genien bewohnte ,,Insel der 
Seligen*, P‘éng-lai (japanisch H6-rai) im éstlichen Meere (P‘o-hai), auf 
der das Wunderkraut Ling-chih-ts‘ao wachse, dessen Genuf} Unsterb- 
lichkeit und ewige Jugend verleihe. 

Im Westen dagegen lag ein Paradies, das man im Gebirge K‘un- 
lun suchte. Dort herrschten zwei mythische Gottheiten, die Hsi-wang- 
mu und ihr Gatte, der Tung-wang-kung, in einem prichtigen Palaste 
Yii-lou. Die Vorstellung eines Wunderlandes im Westen scheint sehr 
alt zu sein*°°, die Auffassung als Paradies unter Herrschaft einer weib- 
lichen Gottheit aber ist wohl erst jiingeren Ursprunges. Zur Entstehung 
seines Bildes mégen indische Gedanken mitgewirkt haben, so dafi das 
K‘un-lun-Gebirge dem Berge Sumeru verglichen wurde und das Reich 
der Hsi-wang-mu sich beriihrte mit dem westlichen Paradiese (Sukha- 
vati) des Buddha Amitabha. 

An diesem Orte der Seligkeit lebt auch Lao-tse, der den Eingang zum 
Himmel verwaltet und hier eine zweite Trias mit Hsi-wang-mu und Tung- 


wang-kung bildet. Auch Confucius hilt sich dort als Unsterblicher auf. 
13* 
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Die Hélle ist nach ihrem Begriffe und mit allen Einzelheiten yom 
Buddhismus entlehnt, wihrend vordem die Vorstellung eines bestimmten 
Ortes der Verdammten in China unbekannt war. Man dachte sich diese 
Holle im Inneren der Erde, daher heifit sie Ti-yii (,,Erd-Gefaingnis«, 
japanisch — Ji-goku). 

Dieses Héllenreich hat zehn Regionen, die jede unter einem beson- 
deren Héllen-Kénig (yii-wang) stehen. Einer unter ihnen, der zugleich 
die erste Stelle einnimmt, ist Yen-lo-wang, nimlich der brahmanische 
Todesgott Yama?>1. Wie dieser ist yom Buddhismus auch der Bodhi- 
sattva Ksitigarbha tibernommen worden als ein Gott der Unterwelt unter 
dem Namen Ti-ts‘ang-wang (japanisch — Ji-z6). 

Die Seelen der Toten haben sich vor dem Hdllengotte (yii-shen) zu 
verantworten, der mit seinen Hdllenrichtern ein Tribunal bildet, von 
dem sie das Urteil empfangen. Je nach ihren Taten gehéren sie vor ein 
bestimmtes Gericht. Die Guten kehren zur Oberwelt zuriick zu vorteil- 
hafter Wiedergeburt, die Bésen werden als Tiere wiedergeboren oder 
haben ihre Schuld durch die verschiedensten Héllenstrafen abzubiifien. 

Das Bild der Holle entspricht ganz der buddhistischen Auffassung. 
Die Strafen der Verbrecher sind mit allen erdenklichen Grausamkeiten 
verbunden. Die Teufel und Teufelsknechte, welche die Seelen foltern, 
haben ihre feste Rangordnung, in der sie auch avancieren. Elternmérder 
miissen wie Tantalus im Wasser stehend verdursten, Grabschander 
werden in Kesseln mit siedendem Ol gebraten, andere Frevler werden 
an den Fiifen aufgehangen und lebendig geschunden. 

Das Totentribunal, bei dem auch der P‘ai-t‘ou-tieh als Trabant des 
Stadtgottes beteiligt ist, und die schrecklichen Scenen der Héllenstrafen 
sind haufig als Gruppen in den Tempeln dargestellt und haben auch oft 
Motive der Kunst geliefert?°?. 


Kapitel XIII 
HIERARCHIE UND KULTUS DES TAOISMUS. 


Wie der Staats-Confucianismus den Confucius als héchste Autoritat 
seiner Lehre verehrte, so berief sich der Taoismus auf Lao-tse als seinen 
Stifter und Lehrer. Die Grundsatze des Confucius waren im orthodoxen 
System auf das Strengste festgehalten worden und blieben fiir den Staats- 
kult mafigebend, im religissen Taoismus dagegen lebte die Lehre des 
Lao-tse und seiner Nachfolger nur noch in ihrer Entartung von philo- 
sophischer zu abergliubischer Form fort. 
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Wahrend der Confucianismus bei dem in den klassischen Biichern ge- 
gebenen Fundamente stehen blieb und jede davon abweichende Richtung 
verwarf, geriet der Taoismus nach und nach unter den Einfluf fremder 
Gedanken und erlitt dadurch eine tiefgehende Veradnderung, die sein 
inneres Wesen und vor allem seine 4uiere Form vollstandig umgestaltete. 

Der Confucianismus konnte keine Religionsgemeinschaft von Laien 
und Priestern ausbilden, weil dafiir in seinem System keine Anhalts- 
punkte vorhanden waren. Als er sich zum Staatsdogma consolidierte, 
auf das die Reichsregierung und der officielle Opferkult sich griindeten, 
machte der Taoismus in der Han-Zeit den Schritt zur organisierten Kirche. 

Confucianismus und Taoismus hatten ihre gemeinsame Grundlage in 
der uralten Tao-Lehre, die fiir beide Systeme Giltigkeit hatte, nur von 
dem einen nach der praktischen Seite fiir den Staatszweck und die Social- 
ethik angewandt, von dem andren als philosophische Speculation 
weiterverfolgt worden war. Das trennende Moment bildete fiir die Rich- 
tungen, die von Confucius und Lao-tse ausgegangen waren, hauptsach- 
lich die grundsitzlich entgegengesetzte Bewertung von Wissen, Studium 
und Lehre. Der Confucianismus stellte unbedingte Normen auf und 
hielt sich starr an die alte Tradition gebunden, wahrend der Taoismus 
der individuellen Meinung weite Freiheit lie und auch neuen Str6mungen 
zuganglich war. 

Der Abstand der beiden grofien Systeme mufite wesentlich vergréBert 
werden, als der specielle Taoismus mehr und mehr fremdes Gedanken- 
gut aufnahm, als sein urspriinglicher echter Gedankengehalt durch die 
eigne innere Entartung in abergliubischer Richtung und durch das 
aufiere Eindringen andrer Einfliisse zunehmend verdunkelt wurde, vor 
allem aber, als er nach dem Beispiel des Buddhismus sich zu einer 
Religion umwandelte, 

Eine Organisation im Sinne einer Kirche mit Hierarchie, Priestertum, 
Ménchwesen, Klosterregeln, Tempelkult und Bilderdienst hat der Taois- 
mus erst unter der starken Einwirkung des Buddhismus entwickelt. Dabei 
erhielt er viele Ziige, die seinem eignen Wesen urspriinglich fremd waren, 
wie sie im Confucianismus fehlten, und deren Abwesenheit gerade zum 
Charakter des Letzteren gehérte. Je weiter sich Confucianismus und 
Taoismus von einander entfernten, um so mehr glichen sich andrerseits 
Taoismus und Buddhismus gegenseitig an. Die indische Lehre war in 
der Form des Mahayana, ihrer Noérdlichen Richtung, in der sie nach 
China Eingang fand, zu einer Verschmelzung mit den hier vorgefundenen 
Religionsanschauungen in weitestem Mafie geneigt und befihigt. 
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In der Entwicklung des Taoismus schied sich eine asketische und 
eine exorcistische Richtung. Die Asketen (tao-shih) lebten einzig der 
Aufgabe der Versenkung in das Tao in vélliger Untatigkeit (wu-wei), im 
gleichen Sinne wie die alten Einsiedler (hsien). Sie wohnten im Gebirge 
in Hiitten (yen) als Anachoreten, dann aber auch gemeinschaftlich als 
Coenobiten in Tempeln und Kléstern, die nach buddhistischem Vor- 
bilde errichtet waren. 

Das taoistische Klosterwesen hat sich aber niemals sehr ausbreiten 
k6énnen, weil es der Concurrenz des Buddhismus nicht gewachsen war. 
Wahrend die buddhistischen Kléster auferordentlich zahlreich wurden, 
hat es in China immer nur verhiltnismafiig wenige taoistische Kléster 
gegeben. Der Kloster-Taoismus verschwand ginzlich aus dem 6ffent- 
lichen Leben. Die Ménche traten aus ihrem Familienverbande aus (ch‘u- 
chia-tao-shih) und gaben sich ausschlieSilich ihren asketischen Ubungen 
hin. Fir diese gab es keine bindende Vorschriften. 

Die taoistischen Klosterregeln waren den buddhistischen nachgebildet. 
Es bestanden fiinf Verbote (wu-chieh): 1. kein lebendes Wesen toten, 
2. nicht stehlen, 3. keine Unwahrheit sagen, 4. keine Unzucht treiben, 
5. kein Fleisch essen oder Wein trinken. Ein Célibat war jedoch nicht 
gefordert, weder in alter Zeit noch spiter. Wenn auch die Asketen in 
der Regel ehelos lebten, so gab es doch auch in den Kléstern verheira- 
tete Ménche. Sexuelle Enthaltsamkeit hat der Taoismus niemals ge- 
predigt, denn sie widerspricht dem Beispiel der Natur. Nur die Ein- 
wirkung des Buddhismus hat sie teilweise zur Geltung gebracht. Die 
Tao-shih trugen graue Kleidung und einen Haarknoten. Es gab dann 
auch taoistische Nonnenkléster (an)?5°. 

In der Stille der Kléster wurden die Werke der taoistischen Litteratur 
verfafit und gesammelt. Von gréferer Bedeutung ist das Kloster Po- 
yun-kuan im Siidwesten auferhalb der Hauptstadt Peking geworden, 
das in der Mongolen-Zeit errichtet wurde. Dort befindet sich das einzige 
Exemplar des Tao-ts‘ang in China, das als vollstindig zu betrachten ist**. 

Die Exorcisten (kung-shih) sind dagegen Wellgeistliche, die unter 
dem Volke leben, ohne Absonderung von ihren Familien, regelmabig 
verheiratet sind und nur zeitweilig besondere Functionen ausiiben. Sie 
leisten Priesterdienste in den Tempeln, bei Opfermessen, Geisterbe- 
schwérungen, Totenbestattungen. Das Priesteramt vererbt sich meist vom 
Vater auf den Sohn. Denn die Zauberkraft geht auf den leiblichen Erben 
oder beruflichen Nachfolger tiber. Es gibt daher besondere taoistische 
Priesterfamilien, und die Erblichkeit istein bedeutsamer Zug der Weltgeist- 
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lichkeit. Diese Weltgeistlichen sind die eigentlichen Vertreter des religidsen 
Taoismus, wihrend die in Kléstern lebenden Ménche ganz zuricktreten. 
Thre Haupttitigkeit ist der Exorcismus. Sie.iiben in der Regel keinen 
andren Beruf aus und werden fiir ihre Leistungen vom Volke be- 
zahlt. Amtstracht legen sie nur zu den religiédsen Handlungen an, nach 
ihrem Range unterscheiden sie sich in der Kleidung. Der Exorcist ar- 
beitet dann meist mit zwei Séhnen gemeinsam. Sie vertreiben bése 
Geister, bannen Krankheitsdimonen, zerst6ren schidliche Einfliisse, 
lesen Totenmessen. 

Diese Priester sind in ihrer exorcistischen Tatigkeit die Nachfolger 
der klassischen Zauberer (wu). Durch den Besitz des Tao haben sie 
gradweise verschieden grofie Macht tiber die Geister. Die Damonen 
haben vor ihnen Furcht, wie anderseits auch vor den Staatsbeamten als 
Vertretern des Kaisers. 

Die exorcistische Richtung des religidsen Taoismus hat eine feste 
Hierarchie ausgebildet, die jedoch nur fiir die Weltgeistlichen ver- 
bindlich ist, von den Klosterménchen nicht anerkannt wird. Diese kirch- 
liche Organisation ist ausgegangen von Chang Tao-ling, einer Per- 
sonlichkeit der jiingeren Han-Zeit, deren Leben von der Legende aus- 
geschmiickt worden ist. 

Chang Tao-ling soll im Jahre 34 post in der Nahe von Hang-chou-fu 
geboren worden sein. Wunderzeichen am Himmel begleiteten seinen 
Eintritt in das Erdendasein. Mit sieben Jahren konnte er das Tao-té-king 
interpretieren. Er zog sich zuriick in die Kinsamkeit, sammelte Schiiler 
um sich, lehnte einen Posten am Kaiserhofe ab und lebte in einer Héhle 
auf dem Lung-hu-shan (,,Drachen-Tiger-Berge“) bei Kuei-ch‘-hsien in 
Kiang-si, spiiter auf einem Berge in Szu-ch‘uan. Dort soll er ein Elixir 
hergestellt haben, mit dem er sich verjiingte. Aus Zauberbiichern er- 
langte er die Gabe der Ubiquitiét und die Fahigkeit zum Himmel zu 
fliegen, Der gittliche Lao-tse erschien ihm und verlieh ihm ein Zauber- 
schwert und Zaubersiegel, die ihm Macht iiber die Geister gaben. Mit 
Hilfe von 36000 Genien vernichtete er alle Damonen. Im Alter von 123 
Jahren soll er mit seiner Gemahlin und zweien seiner Schiiler gen 
Himmel gefahren sein und seitdem im Paradiese des K‘un-lun leben **°. 

Die Zauberbiicher, das Schwert und Siegel wurden vererbt auf seinen 
Sohn Chang Héng und seinen Enkel Chang Lu. Letzterer begriindete 
ein geistliches Reich in der Provinz Szu-ch‘uan, zu dem schon Chang 
Tao-ling die Grundlage geschaffen hatte®°®. Chang Lu unterwarf sich 
im Jahre 215 dem Ts‘ao Ts‘ao, der dann die Han-Dynastie stiirzte und 
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sich zum Herrscher des Reiches Wei machte. Als solcher protegierte 
er den Taoismus und bestitigte den Chang Lu in einer obersten geist- 
lichen Wiirde, die fortan in seiner Familie erblich wurde. 

Chang-Tao-ling hatte sich den ,,Himmlischen Meister“, T‘ien-shih, ge- 
nannt und ein geistliches Regiment iiber seine Anhinger begriindet. 
Diese Wirde ging auf Sohn und Enkel tiber und fand dann staatliche 
Anerkennung. Die Nachfolger des Chang Lu haben ihre politische Be- 
deutung, die zuerst die Bildung der religidsen Gemeinschaft in der west- 
lichen Provinz bedeutet hatte, wieder verloren und nur ihre geistliche 
Wiirde behalten, die bald zu einem blofien Namen wurde. Die Energie 
des chinesischen Staates hat die Bildung eines selbstandigen theo- 
kratischen Teilstaates zu verhindern gewufst, der ein ,,Kirchenstaat“ hatte 
werden kénnen?°". 

Kin andrer Verwandter des Chang Tao-ling, Namens Chang Chiao, 
hatte zu gleicher Zeit eine besondere Secte taoistischer Richtung ge- 
stiftet, der er den Namen T‘ai- p‘ing-chiao gab. Von dieser gingen 
politische Bewegungen aus, die im Jahre 184 post der Anlaf} zum Aus- 
bruche eines Aufstandes wurden, der wesentlich zum Untergange der 
Han-Dynastie beitragen sollte. Die T‘ai-p‘ing trugen ein gelbes Kopf- 
tuch und nannten sich daher auch ,,Gelbmiitzen« (Huang-chin). Sie 
hatten Alkoholverbot und eine Art Beichte, beides wohl] aus buddhisti- 
scher Beeinflussung. Die Kampfe gegen diese Aufrihrer dauerten bis 
zum Jahre 2078, 

Zum ersten Male war bei dieser Gelegenheit die chinesische Staats- 
regierung gezwungen, Gewalt anzuwenden zur Unterdriickung einer von 
ihrem Standpunkte aus ketzerischen Secte. Wir sehen hier auch 
zum ersten Male eine religidse Bewegung in Verbindung mit politischen 
Motiven. Dies ist spater bei den nicht orthodoxen Bekenntnissen haufig 
der Fall gewesen. Die Verfolgung der Taoisten und Buddhisten geschah 
immer aus politischem, nie aus religidsem Grunde. 

Taoismus und Buddhismus haben tatsichlich zu allen Zeiten, als von 
der confucianischen Regierung unterdriickte und verfolgte Richtungen, 
mit ihren religidsen Grundsitzen staatsfeindliche Tendenzen vereinigt, 
so daf die ketzerischen Secten zugleich die Eigenschaft politischer Ge- 
heimbiinde annahmen ?°°, 

Die Wiirde des T‘ien-shih blieb seit dem III. Jahrhundert erblich 
in der Familie Chang bis heute?°°. Ihr Triger ist die héchste Instanz 
fir alle Weltpriester des Taoismus, aber von den in Kléstern lebenden 
Monchen nicht anerkannt. Man hat ihn den ,,taoistischen Papst« genannt, 
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doch ist diese Bezeichnung keineswegs zutreffend, da seine Autoritit 
nur fir einen Teil der Geistlichkeit gilt. Einen weltlichen Einflu® hat er 
nach der Han-Zeit nicht mehr besessen. 

Der T‘ien-shih wird als Vertreter des obersten Gottes, des Yii-huang- 
shang-ti, angesehen. Er ist vor allem Grof-Exorcist. Von allen Geister- 
beschwoérern besitzt er die gréf3te Macht. Unter Einwirkung buddhi- 
stischer Vorstellungen hat man sein Amt als ein durch Reincarnation 
iibertragenes auigefafit, so daf der jeweilige Triger eine Wiedergeburt 
des Chang Tao-ling bedeutet. Dieser Hochmeister, der auch als Chang- 
chén-jén bezeichnet wird und den Titel Tao-ta-tsung fiihrt, residiert auf 
dem Berge Lung-hu-shan in einem von Tempeln und Kléstern um- 
gebenen Palaste. Dort befindet sich auch das Grab des Chang Tao-ling, 
uber dem der Tempel Chéng-i-kuan erbaut worden ist. 

Als Vertreter des Yi-huang-shang-ti auf Erden hat der T‘ien-shih die 
Herrschaft iiber alle G6tter und Geister des taoistischen Pantheons. Die 
kaiserliche Regierung hat ihn in diesem unschadlichen Anspruche nicht 
gestort, sich vielmehr seiner Person bedient zur Beeinflussung des Volkes. 
Wahrend der Mandschu-Herrschaft hat er eine geringere Rolle als in 
friheren Zeiten gespielt und auch keinen Zutritt zum Hofe mehr gehabt. 


Er fiihrt die Personalien der Stadtgétter, veranlafit Beférderungen und 
Absetzungen, sowie Neuvernennungen zur Gétterwiirde. Fir die Ver- 
leihung des Gétterranges (féng-shen) und tiber alle Rangveranderungen 
reicht er Vorschlagslisten an das Kultus-Ministerium (li-pu) ein, die dem 
Kaiser zur Genehmigung vorgelegt werden. Denn der eigentliche Herr 
aller Gétter, nicht nur derjenigen der Staatsreligion, sondern auch des 
Taoismus und Buddhismus, ist in China der Kaiser. 

Die als ,,Belehnung mit der Gétterwiirde« (féng-shen) bezeichneten 
Deificationen werden verdienten Beamten zuteil, die dadurch zu 
localen Gottheiten erhoben werden, deren Verehrung auf den Bezirk 
ihrer friiheren Amtstatigkeit beschrankt bleibt. Es bedeutet dies zugleich 
eine Ausdehnung des privaten Ahnenkultes von der eignen Familie auf 
eine grofiere Gemeinschaft des Volkes. Diese Stadtgétter sind mehr 
Heilige als Gétter 2°. 

Aller Gottesdienst bedarf der staatlichen Genehmigung. Der Kult einer 
_ Gottheit, die yon der Bevélkerung ohne kaiserliche Ernennung und Be- 
staétigung verehrt wurde, galt als ,,ketzerisches Opfer“ (yin-szu) und ist 
oft auf Befeh! des Regierung inhibiert worden. 


* * 
* 
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Unter dem T‘ien-shih als Grof}-Exorcisten stehen alle taoistischen 
Priester, deren Hauptberuf der Exorcismus ist, die Weltgeistlichkeit 
des Taoismus. Unter ihnen besteht eine hierarchische Organisation 
mit fester Rangordnung, der bestimmte Titel und Unterschiede der 
Kleidung entsprechen. 

Diese Zauberpriester (fang-shih, fang-hsiang) versehen bei festlichen 
Gelegenheiten den Gottesdienst in den Tempeln, lesen Opfermessen, 
assistieren bei den Totenbrauchen, stellen aber vor allem ihre magische 
Kraft in den Dienst des Volksaberglaubens, indem sie bése Geister ver- 
treiben, Krankheitsdimonen beschworen und Zaubermittel liefern. 

Die taoistische Priesterschaft stehtin schlechtestem Rufe. Fiir Geld beten 
sie Uberall und fiir alles. Sie leben von der Leichtglaubigkeit der Menge. 
Mit den unverstindlichen Formeln einer geheimen Magie wissen sie sich 
Ansehen zu yerschaffen und beuten die Schwichen der Menschen aus. 

Mittel der Beschwérung sind Amulette (fu), vor allem Zeug- oder 
Papier-Streifen mit einem Abdruck zauberkriftiger Siegel des T‘ien-shih 
oder der Exorcisten niederen Ranges, auch mit dem Namen einer Gott- 
heit oder eines besonderen Schutzpatrons. Ferner werden Zauberspriiche 
(chou) angewandt, wozu namentlich Worte des Lao-tse dienen ;als un- 
widers tehliche Befehle an die Geister. Die Priester zwingen die Geister 
vermége ihrer tibernatiirlichen Kraft in ihren Dienst, sie bekiimpfen die 
schidlichen Dimonen, indem sie die himmlischen Heerfihrer (t‘den- 
chiang) mit ihren Armeen zur Hilfe herbeibeschwéren. 

Zur Gewinnung der guten Geister (shen) und Abschreckung der bésen 
Damonen (kuei) dienen viele Riten. Bei der Vertreibung der Gespenster 
spielt der Lirm eine Hauptrolle. Sympathiezauber werden zur Erreichung 
bestimmter Absichten angewandt. Der Zauberer spaltet die Luft mit 
einem magischen Schwert, um das Ubel zu verscheuchen, er spuckt zu 
gleichem Zwecke nach allen Richtungen. Die tiberwundenen Gespenster 
werden in Steinkriige eingesperrt. 

Der Exorcist muf} bei der Errichtung eines neuen Hauses mitwirken. Er 
wird zurate gezogen bei allen seltsamen Vorgingen, bei Spukerschei- 
nungen, in allen Fragen, die das Volk beunruhigen. Dann errat er die 
Ursache der Stérung, ordnet das Versetzen der Mébel oder auch das 
Finreifien einer Wand an, um den Geistern ihre Ruhe wiederzugeben, 
und hat tausend Mittel, sich bei den Menschen unentbehrlich zu machen 
und fiir seine Mihen bezahlen zu lassen. 

Der Priester ist zugleich Arzt und heilt durch Exorcismus. Denn 
Krankheiten werden als diimonische Besessenheit angesehen. Zur 
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Vertreibung des bésen Geistes werden Zauberformeln auf Papier ge- 
schrieben und an die Haustiir geheftet. Zettel mit solchen Spriichen 
werden verbrannt, die Asche den Kranken als Heilmittel gegeben. Be- 
sondere Beschw6rungen werden bei schwangeren Frauen vorgenommen 
(an-t‘ai). Bei einem Todesfall wird der Raum ausgeriuchert und mit 
dem Blute eines Huhns bestrichen. 


* * 

Der Taoismus als Religion entbehrt jedes idealen Zuges. Er ist charak- 
terisiert durch materialistische Selbstsucht seiner Priester und dummen 
Aberglauben seiner Anhanger. Wenn der Naturdienst der altchinesischen 
Religion ein animistischer war, so hat der Gétzendienst des Taoismus 
und der modernen Volksreligion ausgesprochen fetischistischen 
Charakter angenommen. Im Kult herrscht Idolatrie. Die Gottheiten 
werden durch anthropomorphe und phantastische Gétzenbilder darge- 
stellt. Diese Bilder reprasentieren nicht nur den Gott und gelten, wie die 
Ahnentafeln und Gottertafeln im klassischen Kult, als beseelt von der 
Gottheit, die sich mit ihrer Seele stindig oder zeitweilig in diesem Bilde 
aufhalt, sondern das Idol selbst geniefst Verehrung und wird so zum 
Fetisch. 

Die bildliche Darstellung von Gottheiten ist buddhistischen Ursprunges 
und wurde in den Taoismus erst nach buddhistischem Vorbilde eingefiihrt. 
Im rein buddhistischen Sinne aber bedeutete das Gotterbild nur ein 
Symbol. Altchinesisch ist die Vorstellung, daf} die Seele oder ein gott- 
licher Geist bei der Opferhandlung gegenwiitig ist und ihr beiwohnt, wo- 
bei die Tafel ihr Sitz ist. Im Taoismus ist man dann dazu tibergegangen, 
das Idol als solches zu verehren. Statuen, gemalte Bilder, Streifen Papier 
mit dem Namen der Gottheit besitzen selbst géttliche Kraft (shen-ling) *®. 

Der Taoismus hat seine Gotter véllig vermenschlicht. Andrerseits nimmt 
in ihm die Vergéttlichung der Menschen, die im Staats-Confucianismus 
nur eine beschriinkte Rolle spielt, einen auSerordentlich breiten Raum 
ein. Daneben existiert die aus iltester Zeit stammende unmittelbare Ver- 
ehrung der Natur in den Himmelskérpern, Bergen, Fliissen, Felsen, 
Baumen fort. Die buddhistische Lehre von der Wiedergeburt hat auch 
zu einer gewissen Tierverehrung Anlafi gegeben, doch handelt es sich bei 
solcher Zoolatrie vorwiegend um die Furcht vor schidlichen Damonen 
in Tiergestalt, die sich im Volksaberglauben ausspricht. 

Die Gottheiten sind fiir die Taoisten nur dazu da, um ihnen Gliick 
und Vorteile zu verschaffen. Das Volk, das seine Gétzen grofenteils 
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selbst geschaffen oder frei erfunden hat, bezeigt ihnen seine Verehrung, 
behandelt sie aber bei Nichterfiillung der Wiinsche schlecht wie abhangige 
Wesen. Hierin zeigt sich die Oberflichlichkeit und kindische Naivitat 
des taoistischen Denkens auf das Deutlichste. Diese Religionsform steht 
im vollkommensten Gegensatze zu den Gedanken der alten taoistischen 
Philosopben. 

Die sittliche Héhe der Lehre des Confucius zeigt sich darin, dafs in 
seinen Gespriichen das Wort ,,Gliick« sich nirgends findet. Fir das 
chinesische Volk aber hat die Religion dann iiberhaupt nur den Zweck, 
personliches Gliick zu erlangen. 

Die Gétter haben ihre im Kalender bestimmten Festtage. An diesen 
werden feierliche Messen mit Speiseopfern gehalten, Theatervorstellungen 
veranstaltet, Volksjahrmirkte abgehalten. Das G6tzenbild wird in pomp- 
haftem Umzuge (hsing-shen oder yu-hsing) herumgefiihrt. Nach beriithm- 
ten Heiligtiimern werden Pilgerfahrten unternommen?°*, Dabei kommen 
auch fanatische Handlungen der Priester und der Menge vor nach Art 
der Derwische oder Fakire mit Selbstverwundungen und ekstatischen 
Tanzen. 

Der taoistische Gottesdienst ist, ganz im Gegensatze zu den Opfer- 
handlungen des Staatskult, ein sehr volkstiimlicher. Die Menge nimmt 
an ihm unmittelbaren Anteil, und die Priester erkliren ihr alle Vorgange. 
Es herrscht eine grob-sinnliche Stimmung vor. So sind auch die Volks- 
belustigungen eng verbunden mit den Gotterfesten. Das Theaterspiel bildet 
einen Teil der religiésen Ceremonien selbst. Dafiir sind im Tempelhofe 
offene Biihnen aufgeschlagen, auf denen, den Géttern zu Ehren, der Menge 
zum Vergniigen, ganz profane Stiicke gespielt werden. Sie tragen nicht 
den Charakter yon Mysterien, eher ein carneyalistisches Geprige. 

Allgemein wird der Geburtstag des Himmelsgottes (Yti-huang-shang-ti) 
am 9. Tage des 1. Monats gefeiert, dann die Festtage der drtlichen Schutz- 
patrone, des Stadtgottes, der vom Staatskult anerkannten Gottheiten. Da- 
neben haben die Tempel ihre Special-Heiligen mit besonderen Festen 
zu ihrer Verehrung. An diesen Tagen wird die feierliche taoistische Messe 
(chiao) dargebracht, bei der (wie das Schrifizeichen andeutet) Wein und 
gebratenes Gefliigel als Opfergaben angeboten werden. 

Der Taoismus kennt keine blutigen Schlachtopfer, wie der Staatskult, 
nur Speiseopfer, die in Schtisseln emporgehoben werden, damit die Gott- 
heit sie kostet. Zur Teilnahme an der Handlung werden die Geister durch 
Musik aufgefordert (ch‘ing-shen). Vor ihren Idolen werden unter K‘o-t‘ou 
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Gebete verlesen, die dann verbrannt werden. Nachdem die Gétter von den 
Gaben genossen haben, werden siezum Schlusse verabschiedet (pieh-shen). 

Allerlei Gegenstiinde, die man den Géttern darbringen will, werden in 
Papier nachgebildet und verbrannt (shao-chih). Sie werden dadurch nicht 
vernichtet, sondern gehen auf diese Weise in immaterieller Form in den 
Besitz der Gottheit iiber. Es ist fiir die taoistische Auffassung bezeichnend, 
dai dabei mit Vorliebe Geld in Papiernachahmung verbrannt wird. Denn 
die Gunst der himmlischen Machte wird ebenso wie die der irdischen 
Mandarine als kiuflich angesehen. Insbesondere spielt der Stadtgott im 
religidsen Leben ganz die gleiche Rolle wie der kaiserliche Territorial- 
beamte (ti-fang-kuan) in seiner Amtstitigkeit. 

Aufierordentliche Messen werden gehalten bei Diirre (han-chiao),Feuers- 
brunst (huo-chiao), gegen Tigergefahr (hu-chiao) und Heuschrecken- 
plage (huang-chiao), als Bitte um Regen (yii-chiao) oder um schénes 
Wetter (ch‘ing-chiao), bei Seuchen usw. Religiédse Ceremonien finden bei 
der Einweihung neuer Gebiude statt. 

Die Familien des Volkes nehmen aber auch die Dienste der Priester 
fiir ihre Privatzwecke in Anspruch, indem sie von ihnen gegen Mielgeld 
besondere Messen lesen lassen. Ihre Wiinsche werden dafiir in Gebets- 
form aufgeschrieben, mit Name, Geburtsdatum und Adresse des Bitt- 
stellers unterzeichnet, den Géttern vorgetragen und dann verbrannt. Ganz 
besonders wichtig aber ist die Tatigkeit der taoistischen Priester bei den 
Totenmessen, die je nach dem aufgewandten Gelde oft tagelang an- 
dauern. Die Totenbriuche gehéren aber nicht eigentlich zur taoistischen 
Religion und sollen daher beim Volksglauben erértert werden. 

Die taoistischen Temp el (kung oder kuan) werden vom Volke unter- 
halten. Die Kosten dafiir werden durch Subscription aufgebracht. Die 
Hauptspender sind dann meist Verwalter des Tempelgutes. Zum Besitz 
eines gréfieren Tempels gehéren Hauser, Grundstiicke, Felder, durch 
deren Vermietung und Verpachtung die nétigen EKinnahmen gewonnen 
werden, die aufserdem durch Sammlungen bei den Gliubigen erhdht 
werden. 

Dieses Vermégen wird verwaltet von einem Tempeloberhaupt (lu-chu), 
unter dem mehrere Tempelilteste (t‘ou-chia) stehen. Sie werden jahrlich 
beim Hauptfeste durch das Los erwahlt. Sie gehéren zu den Notabeln 
(shen-shih) des Ortes, sind rein weltliche Personen und haben keinerlei 
geistliche Functionen. Fest angestellte Geistliche gibt es nur an grofien 
und reichen Tempeln, in den kleinen werden die religidsen Handlungen 
yon den Ortsbewohnern ausgeiibt. Oft fungieren auch buddhistische 
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Moénche als Verwalter taoistischer Tempel. Die Totenmessen werden regel- 
miafig von taoistischen und buddhistischen Priestern gemeinsam gelesen. 

Aus der Theorie des Wu-wei ergibt sich, dafi es im Taoismus keine 
Predigt geben kann. Die taoistische Lehre wirkte durch Beispiel, ohne 
Absicht der Bekehrung. Auch der religiése Taoismus hat keine Predigt 
und Propaganda eingefiihrt. Er hat der Meinung und Betatigung des Ein- 
zelnen immer grote Freiheit gelassen. 

Abgesehen von den grofien Festen besteht der Kultus im Tempel 
nur in der Darbringung von Raucherkerzen (hsiang-chih), was taglich 
geschieht, zuweilen auch von Thee und Gebick. Die Asche der Kerzen 
hat Zauberkraft und Heilwirkung. Die Tempelbesucher sagen stille Ge- 
bete. An den Gétteraltaren werden auch Orakel erteilt. Vor dem Bilde der 
Gottheit stehen Behilter mit numerierten Losstaébchen (t‘%en-t‘ung), von 
denen der Fragende eines zieht und dann die der Nummer entsprechende 
Antwort oder ein Recept erhalt. Es ist dabei bezeichnend, daf3 man nicht 
eine wunderbare Heilung erwartet, sondern ein richtiges Heilmittel, das 
auf dem Wege der Natur die Krankheit vertreiben soll. Der Verkauf von 
Amuletten und Zaubermitteln ist eine Einnahmequelle der Exorcisten. 

Die taoistischen Tempel dienen auch oft profanen Zwecken, Barbiere 
treiben darin ihr Gewerbe, sie sind als Gasthauser eingerichtet und werden 
an Fremde als Wohnung vermietet. 

Der religiése Taoismus zeigt sich in semen dufieren Formen durch- 
gingig vom Buddhismus stark beeinflufit. Sein Kult steht in naher Ver- 
bindung mit der niederen Volksreligion, Der Exorcismus greift hiniiber 
auf das Gebiet des allgemeinen Aberglaubens. 


4, ABSCHNITT 
DIE MODERNE VOLKSRELIGION 


Kapitel XIV 
DER SYNKRETISMUS DER DREI SYSTEME 
UND DIE VOLKSGOTTER 


Was nicht Confucianismus war und auf der Basis der klassischen 
Litteratur ruhte, war im Staatssinne Ketzerei, einerlei welcher Art, ob 
taoistische, buddhistische, muhammedanische oder christliche Lehren. 
Das Verhiltnis zum Taoismus und Buddhismus aber war beim niederen 
Volke in China ein andres als von Seiten der Regierung, der Beamten 
und Litteraten. Das Glaubensbediirfnis der Menge fand in diesen hetero- 
doxen Systemen, die der Staat verwarf, seine Erginzung. 

Fir das chinesische Volk fehlte eine methodische Unterweisung in 
einer der bestehenden religidsen Lehren als Erziehungsfactor. Einen 
solchen bildete nur die confucianische Morallehre, die von der Religion 
unabhangig war. Hine feierliche Aufnahme in irgend eine Religions- 
gemeinschaft fand auch bei den Bekennern des Taoismus und Buddhis- 
mus nicht statt. Nur die Ménche beider Richtungen traten aus dem 
allgemeinen Volksleben in einen speciellen Kreis einer Secte tiber. 

Die Ausiibung des Staatskultes war Sache der Regierung des Kaisers 
und seiner Beamten. Das niedere Volk hatte an der Verehrung der 
Staatsgétter keinen directen Anteil. Die auf der Tradition der klassischen 
Schriften beruhenden Anschauungen bildeten eine litterarische Religion, 
die Sonderbesitz der Gebildeten, der confucianischen Gelehrten (ju-shih) 
war und dem Volke nur in den Vorschriften der aufseren Ceremonien 
(li) mitgeteilt wurde, in denen es eine Richtschnur fiir sein Verhalten bei 
allen Vorgangen des Lebens erhielt. 

Bei dem im allgemeinen Charakter des Chinesen liegenden religiésen 
Indifferentismus und dem starken Bediirfnisse nach einem greifbaren 
Glaubensinhalte und nach sinnfalligen Kultformen, das durch den offi- 
ciellen Staats-Confucianismus keine hinlangliche Befriedigung finden 
konnte, sah sich die Menge zu fremden Lehren hingewiesen und nahm 
daher deren Dogmen und Riten in unbedenklichster uud bereitwilligster 
Weise an. 

So wurden die religidsen Anschauungen des chinesischen Volkes all- 
miahlich yon spateren Gedanken stark beeinflufit. Es hat aber auch seit 
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altester Zeit ein Volksglaube in eigentiimlicher Form neben dem 
officiellen Kulte bestanden. Es gab aus grauer Vorzeit stammende Vor- 
stellungen, die im Staatssystem keine Anerkennung gefunden, und das 
Volk besafi von jeher seine besonderen Gottheiten, die der Confucianis- 
mus nicht ibernommen hat. 

Die klassischen Schriften und die contucianische Litteratur gaben 
uns nur ein einseiliges und unvollstandiges Bild der chinesischen Re- 
ligionsverhiltnisse. Keineswegs aber braucht alles das, was in diesen 
Quellen nicht nachzuweisen ist, als jungen Ursprunges oder gar un- 
chinesischer Herkunft angesehen zu werden. 

Vieles von einem uralten Volksglauben konnte sich in den breiten 
Schichten erhalten, was in die klassische Uberlieferung keinen Eingang 
gefunden hatte. Dem orthodoxen Glauben und Kult der herrschenden 
Klasse und den confucianischen Uberzeugungen des auf der litterarischen 
Bildung erwachsenen Beamtentums stand eine naivere Religion der Menge 
gegenitiber, die stark mit allgemeinem Aberglauben durchsetzt war.- 


Die chinesische Religion hatte von alter Zeit her zwei Hauptausdrucks- 
formen, einen Naturdienst und einen Ahnenkult. Die Ahnenverehrung 
war Gemeingut des Volkes, wihrend die Opfer an die Naturkrafte den 
obersten Schichten vorbehalten waren. Seit Alters aber bestand auch ein 
inofficieller Volkskult, dessen Gottheiten einem gréberen Vorstellen ihr 
Dasein verdankten. Er wird lange eine latente Existenz gehabt haben, 
unbeachtet yon der Regierung und den héhergebildeten Klassen. Erst 
der Taoismus, der die Anschauungen des niederen Volkes in sein System 
aufnahm, hat dann auch seine Gétter legitimiert. 

Dem Taoismus lagen in seiner philosophischen Form die gleichen 
Hauptgedanken wie dem Confucianismus zugrunde,die aus den ur- 
chinesischen Grundanschauungen abgeleitet in beiden Systemen eine ver- 
schiedene Anwendung erfuhren. Bei seiner Umwandlung zu einer Re- 
ligion aber naherte sich der Taoismus dem naiveren Denken der Masse 
und entfernte sich damit weiter von den officiellen Anschauungen. 


Der Taoismus glich sich in zunehmendem Mafie dem niederen Volks- 
glauben an, dem er auch durch seine aberglaubische Tendenz entgegen- 
kam. Eine starke Veriinderung seines inneren Wesens und seiner duSeren 
Formen erfuhr der religidse Taoismus dann durch den fremden Bud- 
dhismus, und von diesem ist auch der Volksglaube in gréfitem Mabe 
beeinfluft worden. Indem der Buddhismus selbst die Géttergestalten 
des taoistischen Pantheons aufnahm, die selbst schon verschiedenster 
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Herkunft waren, und gleichzeitig die Figuren seiner Mythologie indischen 
Ursprunges nach China iibertrug, die ihrerseits auch in den Taoismus 
eindrangen, entstand eine weitgehende Vermischung widerspriichlicher 
religidser Vorstellungen und Begriffe. 

So ergab sich im religidsen Leben des chinesischen Volkes jener 
Synkretismus, bei dem sich die Elemente des alten Naturdienstes und 
der urchinesischen Ahnenverehrung und solche des orthodoxen Staats- 
kultes mit alten Volksvorstellungen, die friiher keine officielle Geltung 
gehabt, im Bewufitsein der Menge aber als eine niedere Religionsform 
vorhanden waren, verbanden und weiterhin vermischten mit den beson- 
deren Anschauungen, die der religidse Taoismus entwickelt hatte, und 
fremden Gedanken, die der Buddhismus mitbrachte. Zu diesen Bestand- 
teilen traten dann noch die immer lebendigen Krafte des allgemeinen 
Aberglaubens, die vielgestaltige Welt des Geister- und Gespenster- 
Reiches, sowie die Praktiken des daraus hervorgerufenen Exorcismus. 
Alle diese verschiedensten Elemente finden sich, bunt neben einander, 
in der modernen Volksreligion. 

Der Staats-Confucianismus vermochte sich im wesentlichen in reiner 
Form zu erhalten, weil er sich ausschlieSlich auf eine obere Schicht und 
bestimmte Stainde beschrankte, die grundsiatzlich die Tradition festhielten. 
Wieweit der Staatskult eine Beeinflussung durch den Taoismus erfahren 
hat, ist im Einzelnen schwer auszumachen, da einmal der Taoismus 
selbst in seinen Grundanschauungen mit der klassischen Lehre eine ge- 
meinsame Wurzel hat, dann vor allem aber auch, weil die umfangreiche 
Litteratur des religidsen Taoismus noch zu wenig erforscht ist, so dafd 
viele Fragen ihrem Wesen nach und in ihrer geschichtlichen Entwick- 
lung noch nicht sicher beurteilt werden kénnen. 

Der Buddhismus, der in einer entarteten Form als fertiges Religions- 
system von Indien nach China tibertragen wurde, pafite sich hier ganz 
dem Boden des Landes an, wobei ihm seine weitgehende Toleranz und 
eine grofie eigene Anpassungsfihigkeit zustatten kam. Wie er schon 
vorher die Gétter des brahmanischen Himmels zu seinen eigenen gemacht 
hatte, so nahm er nun die chinesischen Gottheiten in sein Pantheon auf. 
Er konnte in dem Taoismus auf Grund yieler Gedanken, die schon in 
seiner alten Philosophie lagen, und der Entwicklung, die er in religidser 
Richtung genommen hatte, eine verwandte Lehre erblicken. 

So erfolgte unter gegenseiligem Entgegenkommen von beiden Seiten 
eine leichte und rasche Vermischung von Taoismus und Buddhismus, 
Als ‘eine Verschmelzung grundyerschiedener Gedanken bei aufierlich 
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ahnlichen Formen entstand ein Gemisch des Einheimischen und Fremden, 
dessen Fusion dann nach und nach hiniiber und heriiber eine so starke 
wurde, dafi die Sonderung der Elemente in dem sich schliefslich dar- 
bietenden Bilde diuS—erst schwierig und haufig unméglich wurde. 

Die gleichen Gétterfiguren treten sowohl im buddhistischen wie im 
taoistischen Pantheon auf, taoistische im buddhistischen und bud- 
dhistische im taoistischen, einzelne von ihnen sind sogar in den con- 
fucianischen Staatskult eingedrungen. Tempelkult, Bilderdienst, Ménch- 
tum und Klosterwesen sind tiberhaupt ganz buddhistischer Herkuntft. 
Sie wurden im vollen Umfange vom Taoismus nachgeahmt und haben 
auch auf den Kult der Staatsreligion eingewirkt. Auf die chinesische 
Volksreligion hat der Buddhismus einen doppelten Einflufi ausgetibt, 
einen indirecten, indem der Taoismus, der selbst bereits buddhistische 
Formen angenommen hatte, sein Gut an die niedere Sphire weitergab, 
aber auch einen directen, indem Gedanken und Vorstellungen der in- 
dischen Lehre, die der Taoismus nicht angenommen hatte, auf den 
Glauben des Volkes einwirkten. Die Gestaltung der Legenden und reli- 
gidsen Fabeln ist zumeist nach buddhistischem Vorbilde erfolgt. Der 
gemeine Mann iibte in manchen Religionshandlungen einen buddhisti- 
schen Ritus aus, ohne von dessen eigentlichem Sinne und dem wahren 
Wesen des Buddhismus ein Bewufitsein zu haben. 

Der Chinese erscheint niemals im abendlindischen Sinne kirchlich- 
religids. Seine Fr6mmigkeit ist stets eine rein 4uBerliche, und der Kultus 
ist iam immer das Wichtigste. Wie der Ritualismus in der klassischen 
Religion ihren dogmatischen Inhalt tiberwog, so blieb auch fir den 
Taoismus und die Volksreligon die Aufienseite und Oberfliche die 
Hauptsache. Das chinesische Volk trennte die Handlungen der drei 
Religionssysteme, die sich auf dem Boden Chinas in Geltung befanden, 
nicht mehr nach ihrem verschiedenen Ursprunge und eigentlichen Sinne. 

Die Tatsache des im Volksglauben bestehenden Synkretismus reli- 
gidser Anschauungen und Kultformen verschiedener Herkunft hat dazu 
gefiihrt, dafs die drei getrennten Religionssysteme, welche Con- 
fucianismus (Ju-chiao), Taoismus (Tao-chiao) und Buddhismus 
(Fo-chiao) auf dem Boden Chinas bedeuten, als eine Einheit aufgefafst 
werden konnten. Man sah die drei Lehren als zusammengeflossen in eine 
einzige an (san-chiao-i-chiao, oder han-san-wei-i). 

Dieser Gedanke fand seinen Ausdruck darin, dafs Confucius, Lao-tse 
und Buddha oft zusammen abgebildet und am gleichen Orte verehrt 
wurden. Trotzdem wire die Annahme, daf die Lehren der drei Stifier- 
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in der modernen Volksreligion miteinander verschmolzen wiren, falsch. 
Sie stehen auch heute fiir sich getrennt neben einander. Ihre Fusion ist 
eine rein dufierliche. Das Bestreben eines Ideen-Compromisses zu einer 
einzigen gemeinsamen Religion hat sich niemals gezeigt und wiirde auch 
kein Resultat ergeben haben kénnen. 

Im kulturellen Leben der Chinesen sind stets die alten Grundlagen 
mafigebend gewesen mit den echt-chinesischen Vorstellungen yon den 
Kraften der Natur, der Entsprechung zwischen Himmelsvorbild und 
Menschendasein, den Moralgrundsatzen fiir Familie und Gesellschaft. 
Auf die staatlichen und socialen Verhialtnisse haben fremde Gedanken 
keinen nennenswerten Einfluf{ ausiiben kénnen. In ihren menschlichen 
Beziehungen und in ihrem Familienleben sind alle Chinesen immer 
Confucianer gewesen **, 

Das Volk hat aber den Taoismus und Buddhismus eklektisch benutzt 
und deren Lehren und Kiten vielfach mit den confucianischen Grund- 
sitzen vermengt *°, Die Chinesen haben sich die ihnen zusagenden und 
zweckmafiig erscheinenden Formen jedes Systems angeeignet und be- 
dienen sich ihrer wahllos zum dufseren Ausdruck ihrer religidsen Be- 
dirfnisse?°°, Wenn sie sich in einer bestimmten Lage einem der drei 
Bekenntnisse zuwenden, so schliefit dies keineswegs aus, daf} sie ein 
andermal eine andere bevorzugen**", Der Chinese fiihlt sich nicht zu 
einer ausschliefslichen Religionsform verpflichtet. Als ,,Taoist« oder 
»Buddhist* bezeichnen sich in China im allgemeinen nur die Priester 
und Ménche dieser Richtungen. 

Jeder Chinese von einiger Bildung ist selbstverstaéndlich Confucianer, 
denn auf der klassischen Litteratur beruht ja eben seine Bildung. Dies 
schliefst jedoch nicht aus, dafi er nebenher auch persénliche Neigung 
fiir eine der beiden andren Religionsformen hat. Der Chinese hat selten 
ein eindeutiges Glaubensbekenntnis. Die Zugehérigkeit zur confucia- 
nischen Gemeinschaft ist mehr eine Frage der Erziehung und des Standes- 
bewufitseins als der religidsen Uberzeugung. Sie deckt sich fiir China 
fast mit dem Begriffe der humanistischen Bildung in Europa. Davon 
wird das persénliche Verhiltnis zu einzelnen Glaubensfragen nicht berihrt. 

Der Charakter der drei Lehren ist ein sehr unterschiedlicher. Der 
Confucianismus ist vorwiegend moralisch und praktisch, der Taoismus 
materialistisch und phantastisch, der Buddhismus metaphysisch und 
mystisch. In vielfacher Hinsicht erginzen die drei Systeme sich gegen- 
‘seitig. Sie kénnen so neben einander bestehen, ohne sich feindliche 
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Der Confucianismus ist iberhaupt mehr eine Morallehre als eine 
Religion. Er lehrt die Pflichten der menschlichen Gesellschaft, die 
Familienpietét und die Ahnenverehrung. Fiir seine Sitze beruft er sich 
auf die Autoritit der alten Tradition. Der Taoismus fiihrte den Glauben 
an eine persdnliche Unsterblichkeit ein, die auf physischem und chemi- 
schem Wege erlangt werden kann. Der metaphysische Sinn der alten 
Tao-Lehre ging verloren, der Vulgir-Taoismus nahm grob-materielle 
Form an. Der Buddhismus fiillte bestehende Liicken aus. Er lieferte 
sinnfallige Objecte der Verehrung und dufserlich wirksame Kultformen. 
Durch einen natiirlichen Procef} nahm daher der Taoismus mehr und 
mehr buddhistische Farbung an. 

Aus dem Buddhismus stammt das aufere Beiwerk fiir das Religions- 
leben Chinas, wihrend der echte Gedankengehalt der indischen Lehre 
entstellt wurde und kaum Verstindnis fand. Das wahre Wesen des 
Buddhismus ist aufierhalb der Kléster so gut wie unbekannt geblieben. 
Der Buddhismus gab aber der Einbildung die ausgiebigste Nahrung. Er 
half der in China reichlich vorhandenen Superstition zu einem gefalligen 
Ausdruck und kleidete naive Gedanken, die in China herrschten, in prunk- 
hafte und bunte Gewander. Vor allem aber hat der Buddhismus bestimmte 
Vorstellungen vermittelt von einem Jenseits, woriber die Lehren des 
Confucius keine greifbaren Angaben enthielten. Er gab Antworten auf 
die Fragen nach einem Leben nach dem Tode, wie sie alle Menschen 
beschaftigten. In dieser Hinsicht sind tatsichlich fast alle Chinesen 
Buddhisten geworden, da sie diese Lehren annehmen konnten, ohne 
den altgeheiligten Grundsitzen untreu zu werden. Buddha erginzte die 
Punkte, tiber die Confucius schwieg. 

Die drei Religionen bestehen neben einander. Sie greifen vielfach 
ineinander tiber. In der praktischen Handhabung beim Volke stehen 
sie sich nicht feindlich gegeniiber. Fir die Litteraten allein als die Traiger 
der alten Uberlieferung existiert ein scharfes Bewufitsein fiir dasjenige 
Gedankengut, das die specifisch chinesiche Kultur ausmacht. Das Credo 
ihres Standes bilden die klassischen Schriften. Fir die Kaiser-Regierung 
und die Diener des Staates ist die Lehre des Confucius allein mafigebend. 
Von ihrem Standpunkte steht die taoistische Philosophie ebenso wie 
die buddhistische Litteratur véllig auSerhalb des chinesischen Lebens. 

In den Augen des Volkes aber zeigen sich die Abweichungen nicht 
so scharf. Die nicht litterarisch gebildete Menge benutzt die ihren 
Wiinschen entgegenkommenden Seiten der fremden Systeme, um damit 
die ftthlbaren Liicken des officiellen Schemas auszufiillen. Fiir sie be- 
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steht nicht der Gegensatz von orthodoxen und ketzerischen Ansichten. 
Ihr Aberglaube war stets eigene Wege gegangen und hatte mit der Staats- 
lehre nichts gemeinsam. Die abergliubischen Neigungen hatten sich im 
Taoismus frei auswirken kénnen, die Volksreligion wurde ganz yon 
ihnen tiberwuchert. 


Von Alters her war der Volksglaube stark mit Aberglauben durch- 
setzt. Im chinesischen Charakter lag ein aufserordentlicher Hang zum 
Wunderbaren und Seltsamen. Er zeigte sich deutlich im alten Taoismus, 
dessen philosophische Litteratur die zahlreichsten Beispiele phantastischen 
Aberglaubens liefert. Mit der Vergréberung des religidsen ‘l'aoismus 
wurde auch die Verbindung mit der populiren Superstition eine engere. 
Sie fand bestimmten Ausdruck durch Alchimie und Exorcismus. 


Mit dem Buddhismus drang in den religidsen Taoismus eine bunte 
Phantasiewelt ein, unter deren Einwirkung sich die Legenden der Gotter 
und Heiligen bildeten, die urspriinglich als Krifte gedachten Gottheiten 
menschliche Gestalt und symbolische Attribute erhielten. Der frither 
niichterne Kult erfuhr bunte Ausgestaltung. Der Sinn der Menge fand 
Gefallen an seinen prunkhaften Riten und wurde geblendet durch das 
unyerstindliche Beiwerk. 


Der Indifferentismus begiinstigte den Synkretismus. Das Ineinander- 
flieRen der drei Systeme verwischte im Volksbewuftsein ihre scharfen 
Grenzlinien?®, 


Dies zeigt sich vor allem in der Zusammensetzung des Pantheons. 
Ein gewisser Teil der Gotterfiguren der Volksreligion lift sich als zweifel- 
los buddhistisch oder urspriinglich taoistisch oder als eine spitere Uber- 
tragung aus dem Staatskult erkennen. Viele Gottheiten aber gehdren 
mehreren Systemen zugleich an, ohne daf} ihr Ursprung mit voller 
Sicherheit feststeht. Die gleiche Gestalt erscheint unter wechselnden 
Namen und in verschiedener Verkleidung. 


Die synkretistische Natur der modernen chinesischen Volksreligion 
erschwert ihre Darstellung als ein .Ganzes oder nach ihren einzelnen 
Elementen. Es ist vielfach unméglich, den Ursprung einer Gétterfigur 
oder der an diese gekniipften Legende festzustellen, einen Brauch mit 
Bestimmtheit dem Kreise des reinen Taoismus, des vom Buddhismus 
beeinflufiten Taoismus oder der populiren Vorstellung zuzuweisen. 
Manche Gestalten des Volksglaubens haben, ebenso wie einige taoistische 
Gottheiten, aus besonderem Grunde, spiiter auch im Staatskulte eine 
officielle Anerkennung gefunden. 
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~ Das Volk hat bestindig neue Formen geschaffen, so dafi der Bestand 
an G6ttern und Geistern, die yon ihm verehrt wurden, ein sehr mannig- 
facher, zeitlich und 6rtlich wechselnder ist. Die Verehrung der Menge 
wendet sich plétzlich einer neuen Gestalt zu, von der sie Hilfe und Segen 
erwartet. Ihr Kult besteht lange oder kurze Zeit, wird ein stindiger oder 
kommt wieder aus der Ubung. Die Enttéuschung durch unerhérte Gebete 
kann gentigen, den Ruf eines Gottes zu vernichten, so dafi sein Tempel 
vernachlassigt wird und sein Kult verschwindet. 

Die Gétter des Volksglaubens sind durchaus vermenschlicht, in grob- 
sinnlicher Auffassung. Dies zeigt sich besonders in der Umbildung der 
alten Naturkrifte zu persénlichen Géttergestalten. Je mehr die Gottheiten 
individualisiert und anthropomorphisiert wurden, desto mehr mufite 
auch ihr Wirkungsbereich eingeengt werden, und desto gréfSier wurde 
der Spielraum, der dem Walten der Dimonen gelassen wurde. Dieser 
Vorgang mufite die abergliubische Tendenz erhéhen. Die Phantasie- 
gebilde des allgemeinen Geisterglaubens beherrschen das chinesische 
Volk mehr als die festen Gétterliguren des Pantheons. 

Der ausgeprigte historische Sinn der Chinesen wollte ihren Géttern 
eine deutliche Abstammung geben. Daher fiihrten sie ihre Legende meist 
auf geschichtliche Personen zuriick, auch wo dafiir jede Berechtigung 
fehlte. Die Mythologie ist selbst eine sehr schwankende, und oft laufen 
zur Erklarung einer Gdéttergestalt des Pantheons mehrere Legenden 
nebeneinander her, in denen Vorstellungen verschiedener Kreise, taoisti- 
sche, buddhistische und klassische, sich beriihren kénnen. 

* * 
* 

Das Pantheon der Volksreligion umfaft mitbin Gestalten aus dem 
alten Naturdienste, aus dem officiellen Staatskulte, dem speciellen Taois- 
mus und dem Buddhismus. Daneben aber treten in ihm auch einige 
Figuren auf, die sonst keinem dieser Systeme angehéren und reine Er- 
findungen der Volksphantasie sind. 

Zu diesen popularen Gottheiten zahlt in erster Linie der Gott des haus- 
lichen Herdes, Tsao-wang, auch Tsao-shen oder Tsao-chiin, der in 
jedem Hause neben den Ahnen der Familie verehrt wird. Er steht in 
Zusammenhang mit den Schutzgeistern des Hausinneren (Laren), denen 
schon in klassischer Zeit Opfer gebracht wurden. Er ist der Gott des 
naihrenden Feuers am Hausherde, wie Huo-shen der Gott des verzehren- 
den Feuers bei Branden ist. Im besonderen ist er dann zum Kiichengott 
und Schutzpatron der Kéche und Kéchinnen geworden. Sein Festtag 
ist der 5. Tag des 8. Monats. 


Volksgétter und Schutzpatrone Pils: 


Der Tsao-wang hat fiir die einzelne Familie die gleiche Bedeutung wie 
der Stadtgott fiir die Gemeinschaft der Ortsbewohner. Er tragt dem 
Himmelsgotte gegeniiber die Verantwortung fiir seine Schutzbefohlenen. 
Am Jahresende, am 24. Tage des 12. Monats, begiebt der Kiichengott sich 
in den Himmel und berichtet dort dem Yii-huang-shang-ti von den guten 
und bésen Taten der Hausbewohner. Um ihn giinstig zu stimmen, bringt 
man ihm vorher ein Opfer, bietet ihm dabei vor allem viele Siihigkeiten 
an, die ihm den Mund verkleben sollen, damit er die Menschen nicht ver- 
klagen kann. Eine Nachbildung des Gottes samt Sanfte, Pferden, Pferde- 
futter und Reisegeld fiir seine Fahrt zum Himmel wird in Papier ver- 
brannt. Am letzten Tage des Jahres kehrt er zuriick und wird mit Opfer- 
gaben empfangen*”°. 

In den Privathiusern und Kaufliden wird der Gott des Reichtums, 
Ts‘ai-shen, verehrt. Sein Festtag ist der 2. Tag des 1. Monats, an dem 
ihm iiberall geopfert wird. Er begiebt sich am 2. und 16. jedes Monats 
in den Himmel, um dort gleichfalls tiber die Menschen zu berichten. Weil 
die Chinesen ein ackerbauendes Volk sind, das seinen Wohlstand vom 
Bodenertrage herleitet, hat man den Reichtumsgott mit dem Erdgotte 
(T‘u-ti-kung) identificiert. AuSerdem will man in ihm den deificierten 
Pi Kan sehen, der sich das Herz aus dem Leibe rif, um die Ta-chi, die 
Concubine des bésen Kaisers Chou-hsin (1154—22), zu retten. Der Gott 
hat daher kein Herz. Er verteilt die Gliicksgiiter an die Menschen nicht aus 
Herzensgiite, sondern nach der Bestimmung des Himmels (t‘ien-ming) *"7. 

Diese beiden popularen Hausgétter, zu denen meist noch eine Figur 
der buddhistischen Kuan-yin sich gesellt, finden in der Siidwest-Ecke 
des Hauses (ao), wo auch die Ahnentafeln der Familie aufgestellt sind, 
ihren Platz. Zu den Schutzgeistern des Hauses gehéren ferner die Tiuir- 
geister (mén-shen oder mén-ch‘ang). Als solche gelten zwei Briider, 
Namens Shen-t‘u und Yii-li, die man mit zwei Generalen des ersten T‘ang- 
Kaisers, Ch‘in Ch‘iung und Wei-ch‘ih Kung gleichstellen will. Besondere 
Verehrung geniefien beim Volke auch die Gotter des Ofenbettes, K‘ang- 


mu und K‘ang-fu. . ‘ 
* 


Im Volksglauben ist die Kategorie der Schutzgétter zu aufer- 
ordentlicher Zahl yermehrt worden. Jedes Gewerbe und jeder Beruf hat 
seinen besonderen Schutzpatron, wozu teils historische Personen, teils 
Phantasiegestalten erwahlt worden sind. Auch Kaufmannsgilden, Vereine 
und Geheimgesellschaften haben ihre bestimmten himmlischen Ver- 
treter??2, 
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So ist Lu Pan-kung, ein beriihmter Mechaniker des Altertums, den 
Méng-tse und Mo Ti erwahnen, zum Schutzgott der Tischler, Zimmerleute 
und Schiffbauer geworden. Ma-tsu-p‘o ist eine Schutzgéttin der See- 
fahrer und erfreut sich ganz besonderer Beliebtheit, zugleich auch als 
Beschiitzerin der Wochnerinnen. Sie wird auch im Staatskult verehrt und 
hat im kaiserlichen Sommerpalast Yiian-ming-yiian einen eigenen Tempel 
Hui-chi-szu erhalten, wo ihr geopfert wird. 

Barbiere, Schauspieler, Quacksalber, Arzte, Exorcisten, Polizisten haben 
ihre bestimmten Schutzgotter, ja sogar die Hebammen, Diebe, Rauber 
und Prostituierten. Auch die Haustiere haben ihre Patrone, Rinder, Pferde, 
Schweine, Hunde und selbst Lause. Es giebt nicht nur einen Schutzgeist 
des Ofenbettes (k‘ang), sondern auch einen solchen des Abtrittes (Mao- 
ku-ku)?78, 

Sehr popular sind die Schutzgeister, die den Frauen Hilfe leisten bei 
der Geburt und die Kinder vor Krankheiten und Unfallen bewahren. Wie 
Ma-tsu-p‘o den Wochnerinnen beisteht, so bestimmt eine besondere 
Gattin, Chu-shéng-niang-niang, das Schicksal der Neugeborenen. 

Die Schutzgétter der ais sind zu einer Gruppe zusammengefalt 
als die ,,Neun Géttinnen« (chiu-niang-niang), ndmlich: 1. T‘ien-hsien- 
niang-niang, die Himmlische Géttin, 2. Sung-tse-niang-niang, G6ttin des 
Kindersegens, 3. Tse-sun-niang-niang, Géttin der Nachkommenschaft, 
4. Ts‘ui-shéng-niang-niang, Gdttin der leichten Geburt, 5. Nai-mu-niang- 
niang, die Géttin der Ammen, 6. P‘ei-yang-niang-niang, die Nahr-Géttin, 
7. Yen-kuang-niang-niang, Beschitzerin des Augenlichtes, 8. Tou-chén- 
niang-niang, Pocken-Gdttin, 9. Pan-chén-niang-niang, Scharlach-Gottin. 
Die beiden Ofen-Gottheiten wachen dariiber, daf} die Kinder nicht von 
dem Ofenbett herunterfallen. Die Erziehung der Kinder leitet die Yin- 
méng-niang-niang. 

Es werden vom Volke verehrt die angeblichen Erfinder von Kunst- 
fertigkeiten und Geradten?’*, mehrere mythische und historische Persén- 
lichkeiten als Schutzheilige der Heilkunde?">, verdiente Beamte als Be- 
schiitzer 6ffentlicher Bauten?’® usw. Auch reine Abstractionen sind zu 
Gottheiten geworden, so ,,Friede und Eintracht* (Ho-ho), ,,Freude und 
Ehre“ (Hsi-kuei). 


* 


Die Himmelsk6rper werden ebenso wie in der alten Naturreligion 
und im Taoismus verehrt, Sonne (Ta-ming, T‘ai-yang, Ji-t‘ou), Mond (Yeh- 
ming, T‘ai-yin, Yiieh-liang), die fiinf Planeten (wu-hsing) und Fixstern- 


4 
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bilder (chou-t'ien-hsing-chén), die 12 Stationen des Tierkreises und die 
28 Mondhiuser, ferner besondere Sterngruppen, an die sich die ver- 
schiedensten Legenden kniipfen. 

Kine hervorragende Rolle im Volksglauben spielt der Mond. Am 
15. Tage des 8. Monats wird das Mondfest (pa-yiieh-chieh) oder Mitt- 
herbstfest (ch‘iu-kuang-chung-chieh) gefeiert, bei dem ein Mondopfer 
gebracht wird. In den Familien ist es zugleich ein Fest der Frauen und 
Kinder. Den Sternbildern wird von den mannlichen Mitgliedern der Familie 
am 18. Tage des 1. Monats geopfert. Dabei stellt man 108 Liimpchen auf, 
fiir die 72 guten und 36 bésen Sterne, und belragt den persénlichen 
Schicksalsstern um die Zukunft?*. 

Der Aberglaube sieht den ,,Mann im Monde“, Yiieh-lao, als den gétt- 
lichen Heiratsvermittler an, der die Fiifse der Kinder, die zu kiinftigen 
Ehegatten bestimmt sind, durch rote Gliicksfaden verbindet?"’, Das Volk 
glaubt auch an einen Hasen im Monde. Daher macht man am Mondfeste 
Geschenke in Hasenform, ahnlich den Osterhasen in Europa. Die Mond- 
kuchen (yiieh-ping) sind mit dem Bilde des Mondhasen geschmiickt. 

Die atmosphirischen Vorgiinge werden gleichfalls als persénliche Gott- 
heiten vorgestellt, als Donnergott (Lei-kung), Blitzgdttin (Tien-mu), Regen- 
gott (Yii-shih), Hagelgott (Ping-pao-shen), Windgott (Féng-po) und Wind- 
gottin (Féng-p‘o-p‘o) und der ,,Wolkenschieber« (T‘ui-yiin-t‘ung-tse). 
Die Jahreszeiten und Kalenderabschnitte unterstehen der Herrschaft be- 
stimmter Gottheiten. So regiert Kou-mang den Frihling, Chu-yung den 
Sommer, Hou-t‘u die Jahresmitte, ‘Ju-shou den Herbst, Yiian-ming den 
Winter 2”, 

Mit der Beobachtung der Gestirne ist seit Alters die Astrologie ver- 
bunden gewesen**°, Jeder Teil der Erde steht unter dem Einflusse eines 
Sternbildes am Himmel. Namentlich wirken die fiinf Planeten auf das 
Schicksal der Menschen ein. Aus ihrer Bahn am Himmel und ihrer Stel- 
- Jung in den Bildern der Fixsterne ergiebt sich die astrologische Con- 
stellation, nach der ein Horoscop gestellt wird. 

Die finf Planeten regieren je eines der fiinf Elemente und haben 
davon ihre Namen**!, Auf diese Weise sind sie in das System der fiinf- 
fachen Entsprechung eingereiht®**. Auch die 28 Mondhiuser (hsiu) werden 
eingeteilt in vier Abschnitte von je 7 Sternbildern, die den Himmels- 
richtungen Osten, Siiden, Westen, Norden angehéren und den Jahres- 
zeiten Frihling, Sommer, Herbst und Winter entsprechen. Sie werden 
von besonderen Geistergewalten (szu-ling) beherrscht, namlich den vier 
Fabelwesen als Welthiiter, die man nach den Farben bezeichnet, die der 


% 
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Symbolik entsprechen, als Blauer Drache (ch‘ing-lung) im Osten, Roter 
Vogel (chu-niao) im Siiden, Weifser Tiger (pai-hu) im Westen, Schwarze 
Schildkréte (hei-kuei) im Norden *8*. 

Von besonderem Einfluf} auf das menschliche Leben sind namentlich 
zwei Planeten, Jupiter (mu-hsing), T‘ai-sui genannt, weil sein Umlauf yon 
12 Erdenjabren die Zeitrechnung bestimmt, und Venus (chin-hsing), T‘ai- 
po genannt, der als Gliicksstern betrachtet wird. Von béser Vorbedeutung 
sind Kometen (hui-hsing), Meteore (chui-hsing), Sternschnuppen (liu- 
hsing)?°4, Im Anschlufi an die Astrologie ist auch eine Wetterkunde und 
Wettervorhersage entstanden. 

Da nach den chinesischen Grundanschauungen die Erde als Haupt- 
eigenschaft Festigkeit und Ruhe besitzt, mufite eine planetare Bewegung 
der Erde als Himmelskérper geleugnet werden. Aus der genauen Be- 
obachtung aller Phinomene am Himmel hat sich in China doch keine 
exacte Naturerkenntnis entwickelt. Trotzdem der Blick der Chinesen alle- 
zeit aut die Natur gerichtet war, liegt doch in dem Mangel wirklicher 
Naturwissenschatt eine auffallende Schwiche der chinesischen Gesamt- 
kultur. Dies ist auch der Grund, daf} die taoistischen Speculationen in 
ihrer Anwendung auf praktische Gebiete in krassen Aberglauben und 
lacherlichen Unsinn ausarten muften. 


Kapitel XV 
GESPENSTERGLAUBE UND DAMONOLOGIE 


Der Gespensterglaube ist in China uralt. Er bildet einen Bestandteil 
der Volksvorstellungen seit altester Zeit. Seine Grundlage hat er in dem 
allgemeinen Geisterglauben, der selbst auf den Anschauungen von den 
Kra{ten der Natur beruht. 

In der Natur sind zwei Hauptkrafte von verschiedener Eigenschaft und 
mit entgegengesetzter Tendenz wirksam, Yang und Yin. Ihre wechsel- 
seitige Einwirkung bringt durch Veriinderung und Umwandlung nach 
dem ewigen Gesetz des Tao alle Dinge der toten Schépfung und alle 
lebenden Wesen hervor. ) 

Diese beiden kosmischen Urkrifte Yang und Yin haben sich gespalten 
in zahllose Weltseelen, Shen und Kuei, die das Weltall erfiillen, alle 
Dinge durchdringen und in allen Wesen vorhanden sind. Sie sind selbst 
Particel der Gesamtkrifte Yang und Yin und in ihren Eigenschaften 
diesen gleich. 

Es giebt also in der Natur nichts Totes und Unbeseeltes. Ein gewisser 
Teil ihrer Kriifte ist in allen Dingen enthalten. So wurden nicht nur Lebe- 
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wesen, sondern auch alle Objecte der Natur als beseelt angesehen. Auch 
der Mensch ist ein Product der Naturkrafte, sein Kérper stammt von der 
Erde, die vom Princip des Yin regiert wird, sein Geist und Leben vom 
Himmel, der das Yang reprisentiert. 

Im Menschen sind aber auch die Weltatome Shen und Kuei zu einer 
Vereinigung gekommen. Ihnen entsprechen seine beiden Seelen, Hun und 
Po, Diese sind Shen und Kuei in ihrer Gebundenheit an die Menschen- 
natur. [hr Zusammentritt bedeutet den Beginn des individuellen Lebens, 
beim Tode trennen sie sich wieder und kehren zu ihrem Ursprunge im 
Weltall zuriick, zum Himmel und zur Erde, zum Yang und Yin. Wahrend 
die anima (po) beim toten Kérper im Grabe bleibt, wird der animus (hun) 
frei und steigt zum Himmel?*°. 

Alle Einfliisse sind Aufserungen der Urkrafte. Vom miinnlichen Yang 
geht alles Helle, Warme, vom weiblichen Yin alles Dunkle, Kalte aus. 
Aller Segen in der Natur kommt von einem Uberwiegen des Yang, aller 
Schaden umgekehrt von einem Ubergewicht des Yin. So erscheinen auch 
die vielen Weltseelen als Vertreter des Guten und Boésen. Es bedeutet 
daher Shen wohltitige Gottheit, Kuei schadlichen Dimon. 

Der Himmel selbst ist eine Gottheit. Er bildet den héchsten Reprasen- 
tanten des Yang, den héchsten Shen, den Inbegriff aller wohltatigen Kraft. 
Im geisterbelebten Weltall giebt es Himmelsgeister und Erdgeister als 
Vertreter der Gestirne, Naturerscheinungen, Erdconfigurationen, Berge, 
Fliisse, dann menschliche Seelen als Totengeister, und schliefilich auch 
Geister aller toten Gegenstinde. Jeder Teil der Natur kann als Gottheit 
oder als Gespenst auftreten, je nachdem in ihm Yang oder Yin, Shen oder 
Kuei tiberwiegen. 

Aus der Erfahrung verderblicher Natureinfliisse entstand der Glaube 
an schadliche Geister. Shen und Kuei unterscheiden sich nicht nur hin- 
sichtlich ihrer Zugehérigkeit zum Yang und Yin, zur himmlischen und 
irdischen Sphiire, es wird ihnen auch ein moralischer Charakter bei- 
gelegt als gute Geister und bése Gespenster. 

In der Natur herrscht ein stindiger Kampf, der sich im Wechsel 
yon Licht und Finsternis, Tag und Nacht, Sommer und Winter offen- 
bart. Wie die Hauptkrafte Yang und Yin einander widerstreben, so stehen 
sich auch die zahllosen Einzelseelenkrafte Shen und Kuei als natirliche 
Feinde gegeniiber, die guten Gétter bekimpfen die bésen Dimonen. 

Das Yang tiberwiegt in seiner Gesamtmacht das Yin. So siegen auch 
die wohltatigen Geister iiber die schadlichen Gespenster. Wo die Shen 
auftreten, miissen die Kuei weichen. Daher rufen die Menschen die ihnen 
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wohlgesinnten Gétter an zur Vertreibung der boshaften Gespenster. 
Der Einfluf der Dimonen auf das Schicksal der Menschen ist kein 
unbeschrankter. Er wird bestimmt durch die allgemeine Weltordnung. 
Nach ihr ist die Wirkung des Yang der des Yin iiberlegen, also auch die 
Macht der Shen gréfer als die der Kuei. Der Mensch kann also mit 
Hilfe guter Machte die bésen Einfliisse tberwinden. Diesem Zwecke 
dient der ganze Kult, sowohl in der Staatsreligion wie im Volksglauben. 

Von den Géttern, die den Menschen wohlgesinnt sind, sucht man sich 
durch Gebet und Opfer Segen und Schutz, Vorteil und Erfillung von 
Wiinschen zu verschaffen. Man dient ihnen und verehrt sie in positiver 
Absicht. Vor den unsichtbaren Geistern, die Schaden bringen, will man 
sich Ruhe sichern, man sucht sie abzuwehren und zu bekimpfen, oder 
auch sie sich giinstig zu stimmen. 

Der Glaube an gute und bose Geister ist kein blofier Aberglaube. 
Er ist in China durchaus orthodox. Wer am Dasein der Shen und Kuei 
zweifelte, wiirde auch Yang und Yin leugnen. Die Damonen sind die 
Widersacher der Gétter aus ihrer Natur heraus. Das Wirken wohltatiger 
Krafte wird immer durch feindliche Tendenzen durchkreuzt, die iiber- 
wunden werden miissen. 

Alle Geister stehen selbst unter dem Naturgesetze. Ihr Wirken liegt 
innerhalb des Tao. Sie handeln mit Zustimmung des Himmels. Die - 
Geister dienen dem Himmel als Mittel, die Taten der Menschen zu be- 
lohnen oder zu bestrafen. Er schickt durch die Shen Segen den Tugend- 
haften, durch die Kuei Unheil den Lasterhaften?**. Der Himmel ist 
unparteiisch (kung-p‘ing), seine Gerechtigkeit verteilt Lohn und Strafe, 
und dazu bedient er sich der guten und bésen Geister. 

Der Glaube an das stindige Eingreifen unsichtbarer Machte in das 
Menschenleben zur Vergeltung fiir alle Handlungen tibt daher weit- 
gehendsten Einfluf8 auf das praktische Leben der Chinesen. Die Scheu 
vor den bésen Geistern ist zugleich eine Stiitze der Moral. Die Gespenster- 
Litteratur ist in China kein Hintertreppen-Genre, sondern hat einen wert- 
vollen ethischen Gehalt. Die chinesische Moralitat ist zu einem wesent- 
hchen Teil auf der Damonenfurcht aufgebaut. 

Der Mensch firchtet im allgemeinen schadliche Machte mehr als er 
giitige Gétter liebt. Die primitiven Religionen basieren ganz auf der 
Furcht, und je niedriger die Religionsvorstellungen sind, desto gréfere 
‘Rolle wird der Damonismus in ihnen spielen. Fir das praktische Leben 
des chinesischen Volkes haben die Gespenster fast eine wichtigere Be- 
deutung als die Gétter des Pantheons. Die Gétter sind gewissermahen 
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constante Gréfen, deren Natur und Wirken bekannt ist, so daf& die 
Menschen fiir den Umgang mit ihnen bestimmte Formen anwenden 
kénnen. Die Dimonen aber sind unberechenbar. Ihre Eigenschaften 
und Gewohnheiten sind nicht leicht erkennbar. Man muf bei ihnen auf 
alles gefafst sein. 


* 


Aufger seiner Ableitung von den in der Natur wirksamen Kriften hat 
der Gespensterglaube noch eine andere Quelle seines Ursprunges im 
Ahnendienste. Die Nachkommen verehren im familidren Ahnenkulte 
die immateriellen Seelen (hun) ihrer Vorfahren, die himmlischer Natur 
(shen) sind. Im Grabe beim toten K6rper aber belindet sich die an das 
Leibliche gebundene Seele (po), die der irdischen Sphire angehdrt. Die 
toten Menschen kénnen nun als Ahnen mit ihrer himmlischen Seele zu 
Gottheiten (shen) werden, mit ihrer irdischen Seele aber zu Gespenstern 
(kuei). Wahrend die Manen bei den Lebenden Verehrung und eifrige 
Pilege finden, mufi man sich gegen Schidigungen der Lemuren schiitzen. 

Die Ruhe des Toten hingt von der Grabstiitte ab, die sein Aufenthalt 
ist. Sie muf sorgsam ausgewahlt werden, damit bestimmte Erfordernisse 
erfiillt sind, und von den Nachkommen in Pflege gehalten werden. Ein 
Verstorbener, der nicht ordentlich beerdigt ist oder keine Ruhe im Grabe 
findet, wird zum Gespenst, das sich an seinen Familienangehérigen 
racht. Die Toten belohnen und bestrafen die Lebenden, je nachdem sie 
von ihnen gepflegt oder vernachlissigt werden. Ibr Dienst ist also nicht 
nur eine Forderung der Pietit, sondern durch das eigene Interesse der 
Nachkommen geboten, um ihr Woblergehen zu sichern. 

Die Geister der Natur wie die Seelen der Toten vergelten den Menschen 
alles, was diese ihnen activ antun oder durch Unterlassung zuftigen. 
Gefiahrlich kénnen vor allem die Geister derer werden, die ohne Nach- 
kommen yerstorben sind, also von ihrer Familie nicht als Ahnen verehrt 
werden. Dieser nimmt sich der Staat an, indem er ihnen regelmafige 
Opfer bringen 1aBt?8". Schaden kénnen ferner alle diejenigen verursachen, 
die kein richtiges Begriibnis gefunden haben, Ertrunkene, Hingerichtete. 
Fir die Beerdigung dieser, sowie der Armen und solcher, deren sich die 
Familie nicht annimmt, sorgt die Behérde oder ein wohltatiger Verein, 
da die Abwendung von Unheil im allgemeinen Interesse ist. 

Die Rache der Gespenster dufert sich in verschiedensten Formen. 
Sie rufen Krankheiten hervor, vor allem Fieber. Sie erzeugen durch ihre 
Beriihrung Beulen am Kérper und die in China sehr haufigen Hautkrank- 
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heiten. Sie rauben dem Sterbenden die Seele, sie nehmen sie dem 
Lebenden teilweise aus dem Leibe, bei Schlagfluf8 und Irrsinn®8’, Sie 
qualen die Menschen mit allerlei Bosheiten, erschrecken sie durch Spuk, 
erscheinen ihnen im Traume. 

Der Traum gilt tiberhaupt als Begegnung mit einem Geist. Die Seele des 
Menschen wird zeitweise frei und tritt im Traume in Verkehr mit andren 
Seelen. Verbrechen werden aufgedeckt, indem die Seele des Ermordeten 
in den Leib eines Beamten kriecht und diesem im Traume den Mérder 
nennt. Die Gespenster veranlassen den Verbrecher, im Fieberwahn seine 
Tat auszuschwatzen. 

Die erziirnten Geister vereiteln das Gelingen eines Vorhabens und 
bringen allerhand alltigliches Mifigeschick. Gliick und Ungliick beim 
Examen ist das Werk helfender oder boshafter Geister. Ihre Tiicke 
dufert sich in den Werkzeugen, die benutzt werden, im Verlust von 
Gegenstanden, im Versdéumen von Gelegenheiten. 

Besonders gefahrlich sind die Geister, die zu ihrer Erl6sung eines 
Stellvertreters bediirfen. Die Seele eines Ertrunkenen mufi solange im 
Wasser bleiben, bis darin ein Andrer ertrinkt. Sie sucht daher die 
Menschen zu verlocken. Das Gespenst des Selbstmérders will andre 
zum Selbstmorde verleiten. Der vom Tiger Gefressene bleibt unbeerdigt 
und sucht seine Erlésung durch einen Stellvertreter zu bewirken, wozu 
der Tiger einen andren Menschen fressen muf ?®°. 

Die Pietatlosigkeit eines Sohnes gegen seinen Vater hat darin seinen 
Grund, dafi sein Feind eine Wiedergeburt in seiner Familie erlangt hat 
und sich an ihm racht. Aus dem gleichen Wunsch erdrosselt sich ein 
im Leben verfolgter Mensch freiwillig, um sich als Gespenst an seinem 
Peiniger rachen zu kénnen. Die Drohung des Schuldners, sich vor der 
Tiir seines Glaubigers aufzuhangen, ist daher in China meist erfolgreich. 
Solcher Selbstmord wird auch haufig ausgefiihrt. 

Die Furcht vor der Rache der Gespenster halt den Chinesen von Ver- 
brechen ab, damit nicht die Strafe ihn oder seine Nachkommen, in denen 
er fortlebt, treffe. Der Geisterglaube verhindert auch in hohem Grade 
Roheit und Grausamkeit. Alte und kranke Leute, die dem Tode nahe 
sind, werden meist gut behandelt, damit man sie nach ihrem Ende zu 
Freunden und nicht zu Feinden habe. Grabberaubung kommt, trotzdem 
sie bei den einzeln liegenden Grabstatten sehr leicht ware, in China 
diuferst selten vor, weil man die Seele des Toten scheut, die im Grabe 


als ihrer Wohnung anwesend ist?°°. 


* * 
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Die yolkstiimliche Damonologie unterscheidet die verschiedensten 
Arten von Gespensterp, in Menschen- und Tiergestalt oder in phan- 
tastischen Formen, unter vielerlei Namen. Sie erscheinen als kleine 
Kinder, als vierfiifige Tiere mit menschlichem Kopf, auch mit einem 
oder drei Beinen. lhr Aufenthalt sind vor allem die Berge und Walder, 
sowie die Nahe der Grabstatten. In der Nacht, wo das Yang nicht wirksam 
ist und das Yin herrscht, ist ihre Macht am starksten, wihrend sie mit 
dem Aufgange der Sonne verschwinden. 

Die Totengeister erscheinen, wenn sie als Phantome (kuei oder mo) 
wiederkehren, ganz menschlich und gekleidet wie im Leben. Oft fehlt 
ihnen das Kinn, woran sie als Spukgestalten (yao oder k‘uai) zu erkennen 
sind. Sie zeigen sich oft in abschreckender, grauenhafter Form und er- 
schrecken die Menschen. Die Orte ihrer irdischen Tatigkeit suchen sie 
auf, um dort ihren Spuk auszuiiben. 

Die Daémonen sind furchtsam und dumm. Sie fliehen vor allen 
Waffen, auch vor Scheinschwertern und -messern aus Holz und Papier, 
mit denen sie bekimpft werden. Ein Bild hat auf sie die gleiche Wirkung 
wie der wirkliche Gegenstand. Der Klang von Eisen verjagt sie. Sie 
lassen sich in ihrer Dummheit durch Nachahmungen und gemalte Dinge 
tauschen. So stellt man Puppen aus Papier und Stroh auf mit den 
Namen der Familienangehérigen, damit der Krankheitsdimon in diese 
statt der Lebenden fahre. 

Man yermauert Tiiren und sperrt Strafgen, um Gespenster abzuhalten, 
man fiihrt Wege im Zickzack, um sie irrezuleiten. Man hangt einen 
Spiegel vor die Tiir, damit sie bei ihrem eignen Anblick umdrehen. 
Man heftet rote Zettel mit Gétternamen und Zauberspriichen an die 
Hauser, um ihnen den Eintritt zu verwehren. Geschlossene Tiiren halten 
sie aber sonst nicht auf. 

Der Tiger schreckt die Damonen. Sie haben Scheu vor dem Pfirsich- 
baume. Daher dienen Pfirsichkerne als Talismane. Schwefelbliite ist 
wirksam gegen bése Einfliisse und wird in Wein aufgelést getrunken. Auch 
Knoblauch (suan) und Kalmus (ch‘ang-yang) dienen als Abwehrmittel?9?. 

Das Hauptmittel zur Vertreibung der Gespenster aber ist Larm. Da- 
her werden Nachts, wenn sie los sind, Gongs und Pauken geschlagen, 
Feuerwerke abgebrannt, Schreckschiisse gefeuert. Dies dient sowohl dazu, 
den Geistern Angst als auch sich selbst Mut zu machen. Man versucht 
auch die Damonen abzulenken. Man stellt z. B. Prellsteine auf, an denen 
sie ihre Wut auslassen sollen, mit der Aufschrift: shih-kan-tang ,,der 
Stein kann es aushalten“. 
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Die Damonen haben auch ihren K6nig, den Kuei-wang. Eine besondere 
Klasse bilden die Krankheitsdimonen, welche alle einzelnen Er- 
krankungen, sowie die allgemeinen Seuchen hervorrufen. Ihre Abwehr 
und Vertreibung ist die Haupttitigkeit der Exorcisten. Bei Epidemien 
finden auch grofe religidse Zeremonien statt, an denen sich die An- 
hanger aller drei Religionen gemeinsam beteiligen, um diesem Massen- 
angriff der bésen Geister zu begegnen. Abgesandte des Kaisers befehlen 
den Krankheitsdimonen im Namen des Himmels den Abzug. 

Denn in erster Linie hat der Kaiser als Herr aller Gétter auch die 
héchste Macht tiber die Gespenster. In seiner Vertretung iiben die gleiche 
Gewalt die Staatsbeamten vermége ihrer Amtsstellung aus, wie andrerseits 
auch die Litteraten vermége ihrer klassischen Kenntnisse. Der eigentliche 
Geisterbeschworer fiir das Volk aber ist der taoistische Priester. Seine 
exorcistische Titigkeit ist zugleich mit der Ausiibung einer aber- 
glaubischen Heilkunde verbunden. Mit Zauberformeln, Amuletten und 
allerlei Latwergen vertreibt er die Dimonen und heilt Krankheit bei 
Mensch und Tier?2°?, 

Die Dimonen diirfen im allgemeinen nur mit Genehmigung des 
Himmels den Menschen schaden. Es gibt aber auch ,,;Wilde Gespenster“, 
die ihre Bosheiten auf eigne Faust veriiben. Der Zauberer vermag nichts 
gegen die Macht eines Geistes, der im Auftrage des Himmels die mensch- 
liche Schuld straft, er kann nur die ohne hdhere Autorisation Unfug 
treibenden Gespenster bezwingen- Eigentlich diirften ja gar keine 
Wirkungen irgend welcher Art angenommen werden, die nicht in dem 
unabanderlichen Plan des vom Himmel bestimmten Schicksals (t‘en- 
ming) liegen. Ohne den Glauben an ,,Wilde Gespenster“, die rein aus 
Bosheit handeln, aber ware das ganze System des Exorcismus Unsinn. 
Der Zauberer ist in allen Fallen gedeckt, wenn seine Mittel und Rat- 
schlige nicht helfen. Dann vollzieht das Gespenst eben die gerechte 
Strafe des Himmels, in die der Mensch sich schicken muf. 

Menschen werden mitunter verdichtigt, mit den Dimonen in Ver- 
bindung zu stehen. Als Zauberer gelten namentlich die Anhanger ver- 
botener Secten. Bei Epidemien und Hungersnéten wird diesen oft die 
Schuld beigemessen, die Volkswut richtet sich gegen die Verdichtigten, 
und die Beamten miissen dann oft Personen verhaften lassen, yon denen 
man Umgang mit Gespenstern vermutet, um die Bevélkerung zu be- 
ruhigen 2%, 
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Zwischen Menschen und Tieren besteht kein grundsitzlicher Unter- 
schied. Beide sind Wesen mit Seelen, und auch Baume gelten als be- 
seelt. Daher glaubt das Volk auch an Tiergeister. Damonen in Tier- 
gestalt sind vor allem die den Menschen feindlichen wilden Tiere und 
schadlichen Reptilien, Tiger, Krokodile, Schlangen. Menschengeister 
k6énnen Tierformen annehmen, und Tiergeister kénnen in Menschen- 
gestalt erscheinen. 


Jedes Tier kann die Eigenschaften eines Gespenstes haben. Manche 
Arten zeichnen sich darin besonders aus. Vor allem ist der Fuchs ein 
Gespenstertier. Fiichse kénnen sich in Menschen und Menschen in 
Fiichse verwandeln. Ein Fuchsdamon tritt haufig in Gestalt eines schénen 
Madchens auf, um die Menschen zu verfiihren®**. Die Erzihlungen von 
solchen Gespenstern spielen in der niederen Litteratur eine auSierordent- 
lich grofe Rolle?*’. 


Tiere, die ein hohes Lebensalter erreichen, stehen auch im Rufe, tiber- 
natiirliche Krafte zu besitzen. Dies gilt namentlich von der Schildkréte. 
Auch alte Baume enthalten einen Dimon und werden verehrt. 


Seit Alters kannte man in China tibernatiirliche Wesen in Tiergestalt?°°. 
Dies sind yor allem die vier Fabelwesen (szu-ling): Einhorn (chi-lin), 
Ph6nix (féng-huang), Schildkréte (kuei) und Drache (lung). Zu diesen 
wurde auch noch der Tiger (hu) als dimonisches Tier hinzugerechnet. 
Das Auftreten des Einhorns und Phénix bildete ein Vorzeichen grofer 
Ereignisse?°°, Von besonderer Wichtigkeit im Volksglauben aber sind 
Tiger und Drache. | 


Der Glaube an Drachen mag in China, wie anderwarts und auch in 
Europa, entstanden sein aus einer Erinnerung an die grofsen Reptilien 
fritherer geologischer Perioden (Saurier). Bestimmte Arten, wie das chiao 
mag auf das Krokodil zuriickzufiihren sein. Als kaiserliches Emblem 
wird der Drache schon seit altester Zeit genannt®°’. Der Herrscher hat 
den Drachenthron (lung-tso) inne *°*, 


Die Drachen sind géttliche Wesen und wohnen in himmlischen Pa- 
listen. Fiinf Drachenkénige (Lung-wang) sind die Hiiter der Weltgegen- 
den. Sie sind eingepafit in die fiinfteilige Symbolik der Farben, Himmels- 
richtungen, Jahreszeiten. 

Der Drache vertritt das Yang, der Tiger das Yin. Der Drache beherrscht 
die Wolken, der Tiger den Wind***. Die Drachen erzeugen durch Ver- 
dichten der Wolken Regen und beeinflussen so den Wasserstand der 
Fliisse. Daher werden die Drachengétter (Lung-shen) im Frihjahr und 
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Herbst in Tempeln an den Wasserlaufen yerehrt. Sie sind als segen- 
spendende Machte in den Staatskult aufgenommen, zugleich auch, weil 
sie in Beziehung zur Kaiserherrschaft stehen und das Féng-shui der 
Hauptstadt bestimmen. Man richtet an sie Gebete um Regen 3°, 


Kapitel XVI 
DER ABERGLAUBE DES FENG-SHUI 


Neben dem Glauben steht der Aberglaube. Beide sind eigentlich 
nicht principiell, nur durch den Grad der Wahrscheinlichkeit unter- 
schieden. Das Glauben steht im Gegensatze zum Wissen. Was man 
von den Dingen, iiber die wir keine sichere Kenntnis, nur eine unsichere 
Meinung haben, als Glaube oder Aberglaube bezeichnen will, ist nur 
ein subjectives Urteil. 

Auch in den héchsten Religionssystemen, die fiir ihre Glaubenssatze 
den Anspruch unmittelbarer géttlicher Offenbarung machen, spielt der 
Aberglaube eine grofie Rolle. Aberglaubische Vorstellungen sind tiberall 
in das Leben der Religionen eingedrungen, sie treten als populare Be- 
gleiterscheinungen der Dogmatik und des Kultus auf. 

In China, wo nie von einer auf Offenbarung gegriindeten Autoritat 
die Rede war, besteht keine scharfe Scheidung zwischen Glauben und 
Aberglauben. Es werden nur im officiellen Sinne die staatlich aner- 
kannten Ansichten unterschieden von der naiven Volksmeinung. In dem 
festen System des Confucianismus fehlte doch eine besondere religiése 
Dogmatik, und der Taoismus lief} der individuellen Auffassung nach 
jeder Richtung weitesten Spielraum. Fir die Bildung der Vorstellungen 
von Géttern und Geistern, die Entstehung der Legenden und die Aus- 
- tibung der Dimonenbeschwoérung war in gro68tem Umfange die Super- 
stition wirksam, deren Gebiet durch die Einwirkung des Buddhismus 
noch wesentlich erweitert wurde. 

Daneben aber giebt es in China noch eine besondere Form von Aber- 
glauben, der weniger religidse Ziige aufweist, sondern mehr in das 
Gebiet der Naturphilosophie gehért. Die Natur war seit Alters das 
Hauptthema chinesischen Denkens. Man beobachtete alle Erscheinungen,. 
ohne zu exacter Erkenntnis ihrer Gesetze zu gelangen. 

Die Menschen kénnen manchen Einblick gewinnen in das Wirken der 
Natur, ihr Wesen aber bleibt ihnen immer verschlossen. Ein Naturgesetz 
setzt stets ein andres zu seiner Erklirung voraus. Auch die Wissenschaft 
dringt niemals vor zu einer Lésung des ganzen Ritsels. 


att 
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Die Chinesen haben eine eigene Mechanik der Krafte im Weltall er- 
kannt. Die einfachen Anschauungen der alten Zeit blieben aber nicht 
unverdorben bestehen. Sie wurden vom Aberglauben umgestaltet. Der 
naive Unverstand der Menge schuf zu den urspriinglichen Grundlagen 
sinnloses Beiwerk. Abergliubische Vorstellungen nahmen im Taoismus 
den breitesten Raum ein. Sie haben dann den niederen Volksglauben 
ganz tiberwuchert. 

Aus der alten Yin-Yang-Lehre von der Zweiteilung des Weltalls durch 
die dualen Krafte und dem taoistischen System fiinffacher Entsprechung 
ist eine besondere Wissenschaft entstanden, die als Féng-shui bezeich- 


net wird, , 


* 

Den Bemihungen der vielen Commentatoren ist es nicht gelungen, 
den eigentlichen Sinn des I-king zu ergriinden. Das Buch ist immer 
ratselhaft geblieben. Durch seine Unverstandlichkeit aber hat es gerade 
seine hohe Bedeutung erlangt. Kein andres Werk hat das chinesische 
Denken so nachhaltig beschaftigt®°". Der dunkle Text des I-king gleicht 
einem unscheinbaren Knauel, aus dem die Denker aller Zeiten ungeheure 
Gewebe gesponnen haben. Fast jede Lehrmeinung sah sich in seinen 
ratselhaften Satzen abgespiegelt und wollte ihr System darauf begriinden. 

Das I-king war ein heiliges Buch fir Conifucianisten und Taoisten. 
Aus seinem Studium ist die neuere Philosophie der Sung-Zeit hervor- 
gegangen. Das I-king ist aber andrerseits auch die Bibel des Occultis- 
mus geworden, auf die sich die Geheimwissenschaft des weitverzweigten 
Aberglaubens berief. Sein Inhalt wurde fiir die Zwecke der Wahrsager 
und Geomanten benutzt. 

Die Menschen sollen ihr Leben nach dem Vorbilde der Natur richten. 
Hierzu bedarf das Volk einer Anleitung. Diese zu geben, ist Pflicht der 
Regierung. Der Kaiser hat dafiir zu sorgen, daf} das Tao der Mensch- 
heit (jén-tao) dem Tao des Himmels (t‘ien-tao) entspricht. Er stellt dazu 
den Kalender auf, nach dem seine Unterthanen ihre Tatigkeit in voller 
Ubereinstimmung mit dem Laufe der Natur ausiiben kénnen. Er wird 
jabrlich vom Astronomischen Amt (ch‘in-t‘en-chien) festgesetzt und 
nach Bedarf reguliert. 

Im Kalender kommt die Abhingigkeit der Menschen von den Machten 
der Natur zum Ausdruck. Der Himmel regelt die Jahreszeiten, und der 
Kaiser giebt danach seinem Volke Anweisungen zu Landarbeit und allen 
Verrichtungen. Im Kalender haben die Chinesen eine Richtschnur zu 


rechtem Handeln in jedem Falle. Er ist das ,,Buch mit Verhaltungs- 
15* 
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mafregeln fiir die Jahreszeiten“ (shih-hsien-shu) *°*. Die erste Voraus- 
setzung dafiir ist eine fehlerfreie Zeitrechnung*”. 

An die Astronomie schlofi sich die Astrologie *°*, Die Einfliisse der 
Natur auf das Menschenleben wurden dann in ein chronomantisches 
System gebracht, nach dem gliickliche und ungliickliche Tage und 
Stunden bestimmt wurden fiir jedes Unternehmen. Die nétigen Angaben 
lieferte ebenfalls der Kalender. Aus ihm entnahm das Volk den giinstigen 
Termin zu Eheschliefiung, Leichenbegingnis, Hausbau, Reisebeginn. Es 
zog ihn zurate, um die rechte Zeit zu erfahren, ein Bad zu nehmen oder 
den Kopf zu rasieren *. 

In allen Fallen, wo der Laie mit Hilfe des Kalenders keine selbstandige 
EntschlieBung fassen konnte, mufte ein berufsmifsiger Astrologe und 
Wahrsager befragt werden. Der Chronomant (ji-shih) stellte dann ein 
Horoskop aus acht Zeichen (pa-tse), némlich den cyclischen Zeichen 
(chih-kan) fiir Jahr, Monat, Tag, Stunde der Geburt. Dies geschieht auf 
das Sorgfiltigste fiir die Brautleute vor der Eheschliefiung, damit Ungliick 
in der Ehe infolge feindlicher Constellation der Gestirne vermieden wird. 

* * 
* 

Der Aberglaube fordert nicht nur Festsetzung gliicklicher Termine fiir 
alle Handlungen, sondern auch Auswahl giinstiger Ortlichkeiten bei 
Errichtung von Gebéuden, Anlage von Grabstatten. Die umgebende 
Situation muf} bestimmten Voraussetzungen und Anforderungen ent- 
sprechen. Bodenbeschaffenheit und Gelandeformation sollen ginstige 
Einfliisse gewahren und schadliche Wirkungen ausschliefien. 

Hierfiir ist ee Lehre der atmosphirischen und tellurischen Einwir- 
kungen entstanden, die auf den Anschauungen des I-king aufgebaut ist. 
Diese in ein pseudowissenschaftliches System gebrachte und mit geheim- 
nisvollem Occultismus verbundene Geomantik wird mit dem Namen 
Féng-shui bezeichnet. 

Dieser Name bedeutet wortlich ,,;Wind und Wasser“. Er ist ein pars 
pro toto fur die Einfliisse der Natur und ihrer Geisterkrifte, von denen 
den Menschen Nutzen oder Schaden erwachsen kann. Féng-shui ist die 
Kunst, mit der praktisch die Frage gelést werden soll, wie man sich am 
zweckmafigsten den Gesetzen des Tao im Weltall anpassen soll, damit 
giinstige Bedingungen moglichst zahlreich und kriaftig zusammentreffen. 

Yang und Yin wirken verborgen im Erdinnern und unsichtbar in 
der Atmosphire. Ihr gegenseitiges Verhiltnis erzeugt das Fluidum einer 
Ortlichkeit (shan-ling). Dieses spricht sich aus in der aufseren Confi- 
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guration des Gelandes (ti-li), der Beziehung von Higeln und Talern, der 
Richtung von Wasserlaiufen, dem Zugang von Luftstrémungen, dem Vor- 
handensein der fiinf Elemente, dem quantitativen Verhaltnis unter ihnen 
und dem als giinstig oder ungiinstig zu deutenden Uberwiegen gewisser 
Elemente. 

Dazu kommen Einfliisse der Atmosphare, Wirkungen der Planeten, 
die den irdischen Elementen entsprechen, die Bedeutung der Himmels- 
richtungen und der Gewalten, die diese beherrschen. Astrologie und 
Geomantik sind im Féng-shui vereinigt. Jeder Ort hat danach seine von 
geheimnisvollen Umstinden bestimmten Eigenschaften, die man ,,Geister- 
pulse« (ling-mo) nennt. 

Nur der berufsmafsige Geomant (ti-shih) ist imstande, die Beschaffen- 
heit eines Platzes richtig zu beurteilen, einen zu bestimmtem Zweck ge- 
eigneten Punkt auszuwahlen, die mit der Situation gegebenen Anzeichen 
der Natur zu deuten. Er benutzt dazu einen Compafi mit den acht 
Trigrammen des I-king, aus deren Linien alle Weisheit abzulesen ist, 
und arbeitet mit einer Tafel, auf der die cyclischen Zeichen notiert sind, 
die auch zur Stellung des Horoskopes und Bestimmung des gliicklichen 
Zeitpunktes dienen. 

Die Elemente heben sich gegenseitig in ihrer Wirkung ganz oder 
teilweise auf, unterstiitzen und verstirken sich. Holz (das Wachstum 
der Pflanze) besiegt Erde und erzeugt (als Brennstoff) Feuer, Erde ver- 
nichtet Wasser und bringt Metall hervor, Wasser vernichtet Feuer und 
erzeugt Holz, Feuer besiegt Metall und erzeugt Erde (als Asche), Metall 
(die Axt) zerstért Holz (den Baum) und liefert (geschmolzen) Wasser*”*- 

In einer Gegend, deren Féng-shui von Holz und Feuer beherrscht wird, 
darf man kein Haus bauen, wenn man es nicht der Feuersgefahr aus- 
setzen will. Ein Uberwiegen von Wasser und Metall deuten auf Gefahrdung 
durch Uberschwemmung und Riuberiiberfall. Wo dagegen z.B, Feuer und 
Wasser gleichmafig vertreten sind, da heben sie sich in ihrer schadlichen 
Wirkung auf und bringen Fruchtbarkeit des Bodens und Kindersegen. 

In den Erwigungen des Geomanten ist auch Riicksicht zu nehmen 
auf die Lage nach den Himmelsrichtungen, die von den vier Welthitern 
(szu-ling) regiert werden, und auf das Verhiltnis, in dem diese zu den 
Farben, Jahreszeiten und anderen Einteilungen der fiinffachen Symbolik 
stehen. Es ist ferner mit dem Einflufi der Planeten und Sternbilder zu 
rechnen, Witterungsverhiltnisse und Luftbeschaffenheit zu priifen. Eine 
wichtige Rolle im Féng-shui spielen Drache und Tiger als Beherrscher 
von Wolken, Regen und Wind. 
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Nach all diesen Bedingungen wird tiber Gunst oder Ungunst einer 
Ortlichkeit entschieden, Der Geomant macht nétigenfalls auch Vor- 
schlige zu einer kiinstlichen Verbesserung des Féng-shui, durch Erhéhen 
oder Abtragen eines Erdhiigels, Ablenkung eines Bachlaufes, Fallen von 
Baumen, Schaffung von Luftzutritt oder sonstige Veriinderung der natiir- 
lichen Situation. Jede geringfiigige Kleinigkeit ist dabei von Wichtigkeit, 
und ihre Beachtung oder Vernachlissigung kann Nutzen oder Schaden 
zur Folge haben. 


Mit solchen Gesichtspunkten wird ein Bauwerk errichtet. Bei der An- 
lage eines Tempels wird die Aufstellung des Gotterbildes geomantisch 
berechnet. Der Bau von Pagodentiirmen (t‘a) erfolgt hiufig nur zum 
Zweck der kiinstlichen Verbesserung des Féng-shui der umgebenden 
Landschaft. Die Eingangstiiren von Gebiuden diirfen nie nach Westen 
gerichtet sein, weil aus dieser Richtung, die vom Weifen Tiger beherrscht 
wird, Unheil droht. 


Von ganz besonderer Wichtigkeit aber ist die Auswahl einer Grab - 
statte. Der Lebende kann seinen Aufenthalt wechseln, wenn sich ihm 
dort schadliche Einfliisse bemerkbar machen. Der Tote dagegen ist an 
den Platz seines Grabes gebunden. Sein Wohlergehen und die Ruhe seiner 
Seele hingt also ganz von dem Orte der Bestattung ab, dessen Féng-shui 
unmittelbar auf ihn einwirkt. Da nun fiir die Lebenden Gliick oder Un- 
gliick ihrer Familie wesentlich von dem Wohlwollen oder der Feindschaft 
ihrer toten Angehérigen bestimmt wird, so mui bei der Wahl eines Be- 
grabnisplatzes mit der allergré®ten Sorgfalt verfahren werden. Hierin 
besteht daher auch die Haupttitigkeit der Geomanten. 


In Verbindung mit den Totenbriuchen hat das Féng-shui seine ganz 
besondere Bedeutung erlangt. Die Anlage der Graber muf mit allen Einzel- 
heiten so erfolgen, dafi die giinstigsten Bedingungen erreicht werden. 
Hierfiir gibt der Geomant die umstandlichsten Anweisungen. Er nutzt den 
Aberglauben zu seinem Vorteil aus, denn jede Verzégerung und Ver- 
anderung ist fiir ihn eine Einnahmequelle. Begribnisse werden oft lange 
hinausgeschoben, weil in der Wahl des Ortes kein Entschluf gefafit 
werden kann oder dessen Herrichtung und Umgestaltung immer neue 
Mafinahmen erfordert®°. 


In der besonderen Auswahl eines Grabes nach den Bediirfnissen des 
Toten liegt der Grund, dafi es in China keine allgemeinen Friedhéfe giebt, 
sondern die Griiber einzeln tiber das ganze Land verstreut sind an be- 
liebigen Orten. Dadurch wird der Ackerbau und der Verkehr haufig er- 
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heblich beeintriachtigt, und der Aberglaube greift schadigend in das all- 
tagliche Leben der Chinesen ein. 

Auf der Ricksicht auf die Grabstatten beruhte auch der starke Wider- 
stand, den die Einfiihrung moderner technischer Einrichtungen nach 
europadischem Vorbilde in China erfuhr. Die Anlage einer directen Ver- 
kehrsverbindung konnte auf Graber stoien, deren Enteignung als Familien- 
heiligtum aufserordentlich schwierig sein mufste. Jede Wegeanlage war 
geeignet, die geomantischen Berechnungen zu stéren. Das Féng-shui ist 
im Wesentlichen daran schuld, wenn in China die Verkehrsverhiltnisse 
so rickstandige geblieben sind. Der Bau einer Eisenbahnlinie oder die 
Anlage einer Fabrik mit hohem Schornstein mufite unbedingt das Féng- 
shui der Landschaft stark verindern, so dafi die Wohlfahrt der Bewohner 
bedroht, die Ruhe der Toten in ihren Griabern gestért werden konnte. 

Auch sonst fihrten Beschwerden iiber béswillige Stérung des Féng- 
shui, besonders wo Grabstatten betroffen waren, zu Streit zwischen 
Familien und Fehden zwischen Dorfern. Jede bauliche Verinderung, sogar 
das Fallen eines Baumes war dabei von Bedeutung und konnte ungiinstige 
Bedingungen schaffen. Fiir das Unheil, das daraus entstand, machten sich 
dann die Nachbarn gegenseitig verantwortlich. Seit der Revolution nehmen 
zwar die Gerichte keine Klagen mehr an, die auf dem geomantischen 
Aberglauben beruhen, aber die Vorstellungen wurzeln doch noch heute 
tief im Volksbewufitsein. 

Ks sind verschiedene Schulen in der Kunst des Féng-shui (Yin-Yang- 
shu) ausgebildet worden. Die Geomanten haben ihre Pseudowissenschaft 
zu einer Macht gemacht, mit der sie die Menschen tyrannisieren. Im 
Féng-shui ist der krasse Unsinn zu einem System erhoben worden, das 
in unheimlicher Weise das ganze Leben der Chinesen beherrscht. 

* . * 

Im Féng-shui ist auch all das aufgenommen, was der gewohnliche 
Chinese von Naturkenntnis, Wetterkunde, Biologie und Medizin weil. 
Darauf griindet sich vor allem die populire Heilkunde, die andrerseits 
mit dem Exorcismus in Verbindung steht. 

Schutzheilige der Arzeneikunde sind die mythischen Kaiser Huang-ti 
und Shen-nung, Ersterer als Begriinder der taoistischen Grundgedanken, 
Letzterer als Botaniker. Ihnen werden verschiedene Werke zugeschrieben, 
dem Huang-ti zwei Biicher medizinischen Inhaltes aus der spateren Han- 
Zeit, das So-wén und das Nei-ching, dem Shen-nung eine pharmazeu- 
tische Schrift des VI. Jahrhunderts post, das Pén-ts‘ao-ching, auf dessen 
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Grundlage im X VI. Jahrhundert das grofse naturwissenschaftliche Glossar 
des Li Shih-ch‘én, das Pén-ts‘ao-kang-mu, verfafst wurde *%, 

Die universistische Tao-Lehre bildet auch die Basis fiir die medizinischen 
Anschauungen. Wie sich aber aus der Naturbeobachtung der Chinesen 
nie eine exacte Naturwissenschaft entwickelt hat, so ist auch die Heilkunde 
vollkommen riickstaindig geblieben. Es handelt sich darin immer nur um 
vereinzeltes Erfahrungswissen, das nie zu einem wissenschaftlichen System 
zusammengefait worden ist, das ganz vom Aberglauben tiberwuchert 
wurde. Die Heilkunde (i-shu) besitzt eine sehr umfangreiche Litteratur, 
die im Tao-ts‘ang enthalten ist®. 

Der Alteste historisch bekannte Arzt war Hua T‘o, der zur Han-Zeit 
lebte und als J-tsu im Taoismus zum Gott der Heilkunde erhoben wurde 
und meist im Tempel des Shen-nung einen Schrein hat*!°, Dieser chine- 
sische Aesculap soll durch Versenkung in das Tao die Kunst der Lebens- 
verlingerung erworben und hohes Alter erreicht haben, so dafi er als ein 
Genius (hsien) angesehen wurde. 

Die alte chinesische Medizin ist ganz aufgebaut auf dem taoistischen 
Gedanken der Erhé6hung der Lebenskraft und Vermehrung des 
géttlichen Geistes im Menschen. Substanzen, die viel kosmische, Kraft 
(shen) enthalten, dienen daher als Heilmittel. Als solche gelten sehr lebens- 
fahige Pflanzen, Samen immergriiner Baume, gewisse Kérperteile von 
Tieren, deren Eingeweide und Blut, auch Excremente von Tieren und 
Menschen. , 

Auch die taoistische Atemgymnastik wird zu Heilzwecken angewandt. 
Sie sorgt, verbunden mit kérperlichen Freiiibungen, fir richtige Blut- 
circulation und verhindert die Krankheitsentstehung. Der Speichel ist 
concentrierter Atem, und man soll ihn daher verschlucken. Man spuckt 
Kranken ins Gesicht, um ihnen neue Lebenskraft zu geben. Aus beson- 
deren Stoffen wollte man ein Elixir herstellen, das Lebensverlingerung 
und sogar Unsterblichkeit verleihen kénnte. 

Der Volksaberglaube wandte so alle méglichen Pflanzenwurzeln als 
Medicamente gegen die verschiedensten Leiden an, teils wirkliche Haus- 
mittel, teils reiner Aberglaube. Salbei heilt Fieber, Anomonenwurzel stillt 
Blut. Gegen Cholera wird NieSwurz geschnupft, Himbeeren verhindern 
das Ergrauen der Haare. Betelniisse und gestoBene Perlmutter dienen als 
Arzenei. Der Nephrit-Stein in pulverisierter Form heilt Magenschmerzen, 
Unfruchtbarkeit und viele Gebrechen. Tierblut; namentlich von lebenden 
Schlangen, und Menschenurin, besitzen besondere Heilkraft®". Zur 
Reinigung der Safte und allgemeinen Erhéhung desWohlbefindens werden 
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auf der Haut und auf dem kahlen Kopfe Pillen von Beifuf (Artemisia — ai, 
japanisch — mogusa ,,Moxa“) abgebrannt (shao-ai). Gegen viele Beschwer- 
den wird das Stechen mit Nadeln (Acupunctur) angewandt (chén-fa). Ein 
besonderer Aberglaube ist mit der kostbaren, namentlich in der Man- 
dschurei und Korea gefundenen Ginseng-Wurzel (jén-shen, auch shen- 
ts‘ao) verbunden, ahnlich der als Pilanzenfetisch und Zauberkraut be- 
nutzten Alraun-Wurzel (Mandragora). 

Die inneren Organe des Menschen: Leber, Herz, Milz, Lunge, Nieren 
(kan, hsin, p‘i, fei, shen) sind die Trager der Gemiitsaffecte: Zorn, Freude, 
Gedanken, Sorge, Furcht (nu, hsi, szu, yu, k‘ung). Diese fiinf Einge- 
weide (wu-tsang) sind, ebenso wie die Hauptbestandteile des K6rpers: 
Muskeln, Blut, Fleisch, Haut, Knochen (chi, hsieh, jou, p‘i, ku) eimbezogen 
in das System finffacher Entsprechung, auf dem die Praxis des Féng- 
shui beruht. 

K6rperteile und Organe des Menschen werden demnach in Beziehung 
gebracht zu den Elementen, Himmelsrichtungen, den atmosphirischen Zu- 
standen: Wind, Warme, Nasse, Trockenheit, Kalte (féng, shu, shih, tsao, 
han) und den Geschmacksarten: sauer, bitter, siifs, scharf, salzig (suan, 
k‘u, kan, hsin, hsien), Daraus ergiebt sich die Anwendung von Medica- 
menten bestimmter Qualitét. Feuer vernichtet Holz, also vertreibt eine 
bittere (dem Feuerelement entsprechende) Arzenei im Kérper das (dem 
Holzelement entsprechende) Leberleiden, eine saure Medicin dagegen 
heilt Herzbeschwerden. Wer Fieber hat, ist beherrscht vom Element des 
Siidens, dem Feuer, und muf3 daher zu dessen Vertreibung ein Heilmittel 
anwenden, das dem Wasser entspricht, durch das das Feuer ausgeléscht 
wird, also salzige Dinge essen. 

Die Anwendung dieser Grundsitze fihrt zu den stirksten Licherlich- 
keiten und zeigt auf das Deutlichste, wie die Geheimwissenschaft des 
Féng-shui zu plumpem Schwindel ausartet, wofiir ihre Ubertragung auf 
das Gebiet der Heilkunde die krassesten Beispiele liefert. 

* * 
* 

Krankheiten gelten zugleich als hervorgerufen durch die Einfliisse béser 
Geister. Sie werden daher durch Exorcismus geheilt. Der taoistische 
Priester wendet seine Zauberkraft zur Vertreibung der schadlichen 
Damonen an. Dazu benutzt er Amulette (fu) und Zauberspriiche (chou) 
unter Ceremonien, die mit allerhand spiritistischem Hokuspokus und 
lacherlichem Unsinn verbunden sind. 

Macht iiber die Geister hat nicht nur der berufsmafige Exorcist (tao- 
shih), sondern auch der confucianische Litterat und vor allem der kaiser- 
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liche Beamte. Von jedem tugendhaften Menschen geht gespensterver- 
treibende Zauberkraft aus. Je gelehrter jemand ist, desto starker ist seine 
geheimnisvolle Macht. Die Weisen gewinnen aus der Versenkung in das 
Tao iibernatiirliche Kralte. Ihnen, den Litteraten sowohl wie den Exor- 
cisten, gehorcht die Geisterwelt. Sie bekimpfen die bésen Damonen (Kuei) 
mit Hilfe der guten Gétter (Shen). Die héchste Macht aber besitzt der 
Kaiser. Als der Weiseste und Heiligste auf Erden ist er auch der oberste 
Exorcist. 

Der Exorcismus ist in China zu einer Wissenschaft entwickelt. In 
seiner Praxis haben sich vielerlei Systeme ausgebildet. Die magische Kunst 
der Beschwérung durch Zauberformeln macht einen wesentlichen Teil 
der taoistischen Weisheit aus und wird auch von den Confucianern an- 
erkannt. 

Sitze aus dem Tao-té-king und Spriiche aus den Klassikern dienen 
als Abwehrmittel béser Hinfliisse, ebenso auch der Namenszug eines 
Priesters oder Staatsbeamten. Sie werden als Amulette getragen und an 
die Haustiiren geheftet, auf rotes Papier geschrieben, verbrannt und die 
Asche dem Kranken als Heilmittel gegeben. In seinem K6rper wirkt dann 
der Sinn des geschriebenen Textes als ein Befehl an den Dimon. 

Bei der Erkrankung des Einzelnen wird meist der taoistische Priester 
gerufen, bei Epidemien und allgemeiner Gespensterpanik greift der Local- 
beamte ein. Man sucht zunichst die Geister zu beschwichtigen, indem 
sie zu einer feierlichen Messe geladen werden, bei der ihnen Opfergaben 
in Feuer und Rauch dargebracht werden. Nutzt dies nichts, so wird ein 
héherer Verwaltungsbeamter mit starkerer Macht tiber die Geister herbei- 
gerufen, und zuletzt muf} der Kaiser als Herr aller Géiter (shen-chu) ein 
Zaubergebet schicken zur Damonenbeschworung (ch‘ien-kuei) *??. 

Alies, was vom Kaiser herrihrt oder von einem Regierungsbeamten, 
der ihn in seiner Amtseigenschaft vertritt, besitzt Heilkraft. Solche Gegen- 
stande werden Kranken auf das Bett gelegt. Pinsel, mit denen der Mandarin 
geschrieben, namentlich solche, mit denen er Verfiigungen in roter Tusche 
(ch‘in-pi) getroffen hat, sind zu diesem Zwecke besonders wirksam. Sie 
werden von den Dienern des Ya-men verkauft. Man begniigt sich wohl 
auch mit den gleichen Gegenstiinden des Schulmeisters, der im Dorfe 
auch als Arzt fungiert. Heilkraft haben sogar Schulknaben, da in ihnen 
ja ein kiinftiger Mandarin stecken kann 31°. 

Das Studium der klassischen Schriften wirkt heilsam und leben- 
verlingernd. Die Werke des Altertums enthalten tibermenschliche Weis- 
heit. Durch ihr Lesen kann man die Gespenster fernhalten. Ihre Sitze 
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sind exorcistische Zauberformeln. Die Klassiker sind selbst heilig. Ihr 
Text itibt magische Wirkung aus, und auch das einzelne Schriftzeichen 
ist zauberkraftig. 

So werden die Biicher auch zu Heilmitteln. Durch blofie Beriihrung 
wird die Krankheit vertrieben. Am kraftigsten wirken dazu das I-king 
und das Tao-té-king. Die Litteraten und Exorcisten recitieren Satze daraus 
als Beschwo6rung. Die Trigramme (pa-kua) werden als Amulette getragen. 
Magisches Ansehen geniefien vor allem Spriiche in altertiimlicher Schrift- 
art, die dem gewéhnlichen Volke unverstandlich ist. 

Neben den Klassikern ist namentlich auch der Kalender heilig, weil 
er unmittelbar vom Kaiser ausgeht. Sein Titelblatt schreckt die Geister 
zurick, und Kalenderblatter dienen als Abwehrmittel gegen Fieber. Aber 
auch die Asche jedes bedruckten und beschriebenen Papiers gilt als ein 
Heilmittel. Denn die Chinesen halten die Schrift als solche fiir heilig. Sie 
glauben an die Wirksamkeit der Schriftzeichen in dem von ihnen ver- 
tretenen Sinne. 

Daher darf ein beschriebenes Blatt Papier nicht achtlos fortgeworfen 
oder zu profanem Zwecke benutzt werden, man soll es respectvoll be- 
handeln und schonen (ching-hsi-tse-chih). Es bestehen besondere Vereine 
(tse-chih-hui), die sich ausschliefslich dem Sammeln yon beschriebenem 
und bedrucktem Papier widmen, das dann unter Ceremonie in eigens 
dazu bestimmten Ofen verbrannt oder in Sicke verpackt und mit Steinen 
beschwert ins Wasser versenkt wird. Der Schutzgott dieser Vereine ist 
Ts‘ang-hsieh, der angebliche Erfinder der Schrift. 

* 


* 
* 


Viele Formen des Aberglaubens sind entstanden aus Wortspielen und 
Zeichenratseln. Sie finden ihre Erklirung in der Eigenart der chinesi- 
schen Sprache und Schrift. Die zahlreichen gleichlautenden einsilbigen 
Laute kénnen sehr verschiedene Begriffe bedeuten, je nach dem hierfiir 
geschriebenen Zeichen. Indem nun zwei Zeichen gleicher Aussprache, 
aber verschiedener Bedeutung mitejnander vertauscht werden, entsteht 
ein Rebus. Solche Symbolik hat in vielfacher Weise auf den Volks- 
glauben eingewirkt *1*, 

Auch der Zahlen-Aberglaube spielt in mancher Hinsicht eine Rolle. 
Die ungeraden Zahlen entsprechen dem Yang, die geraden dem Yin. 
Es giebt also fiinf himmlische und fiinf irdische Zahlen***. Daher sind 
beim Himmelsaltar alle Dinge in ungerader Zahl, beim Erdaltar in ge- 
rader vorhanden. Bei den Hexagrammen bedeuten die ganzen Linien das 
Yang, die gebrochenen das Yin. 
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Im Taoismus ist die Neun eine Zahl von besonderer Bedeutung. Ihre 
Potenz ist 81 (—9 9). Darum lait die Legende den Lao-tse nach einer 
Schwangerschaft von 81 Jahren geboren werden *!®. Auf die Zahl 9 be- 
griindet Huai-nan-tse seine seltsamen Berechnungen tiber die Dauer der 
Entwicklung der Tiere bis zu ihrer Geburt *1". 

Die Zahlen sind von der Heiligkeit der Schriftzeichen ausgenommen, 
weil sie im alltaglichen Leben allzu haufig vorkommen. Nur mit Zahlen 
beschriebenes Papier, Rechnungen und Register, geniefSen daher nicht 
den ehrfiirchtigen Respect wie andre Schriftstiicke. 

Das Schriftzeichen vertritt den Sinn, den es darstellt. Es bezeichnet 
auch unmittelbar die Person, deren Namen es wiedergiebt. Daher ist es 
verboten, dafi der Sohn Zeichen schreibt, die in den Namen seiner Eltern 
und Ahnen vorkommen. Ebenso muf} das ganze Volk den geheiligten 
Namen des regierenden Kaisers und seiner Vorfahren der jeweiligen 
Dynastie aus Ehrfurcht vermeiden (ching-pi). Der Name des Confucius 
darf nicht geschrieben werden. 

Dieses Verbot der Anwendung gewisser Schriftzeichen (hui), die in 
Beziehung zum Herrscherhause oder zum eigenen Ahnenkulte stehen, 
hat zur Folge, dafi diese zu vermeidenden Zeichen in abweichender 
Schreibung, mit geringen Abanderungen benutzt oder durch andre Zei- 
chen gleicher Bedeutung ersetzt werden. Diese auf dem Aberglauben be- 
ruhende Sitte hat das chinesische Schriftwesen in auferordentlichem 
Mafie beeinfluft, zahllose Varianten der Zeichen und unbequeme Ver- 
tauschungen hervorgerufen, die sonst unerklarlich blieben. 

* 


* 
* 


Himmel, Erde und Menschheit bilden die drei Potenzen (san-ts‘ai) des 
Weltalls. Der Mensch soll sich nach dem Vorbilde der Natur richten, das 
kosmische Tao soll mit dem menschlichen Wandel iibereinstimmen. 
Wie Himmel und Erde das Leben der Menschen beeinflussen, so haben 
auch umgekehrt Abweichungen der Menschen von der rechten Norm 
(jén-tao) Stérungen in der Natur zur Folge, die sich durch abnorme 
Erscheinungen anzeigen. 

Vorginge am Himmel und auf Erden, die selten eintreten und deren 
Gesetzmafiigkeit man nicht erkannte, wurden daher als bose Vorzei- 
chen gedeutet. Auf solche muf geachtet werden, damit das drohende 
Unheil vermieden werde. Wenn das Tao in Ordnumg ist, verlauft alles 
regelmafiig. Alles Ungewéhnliche gilt deshalb als ungiinstig. 

Jede Verainderung in den Sternbildern, abnorme Vorgange in Klima 
und Witterung, Windstrémung und Wolkenbildung, starke Gewitter, | 
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Umwandlung der Gelandeform bei Bergen und Fliissen, Geburt mon- 
stroser Tiere, Wachsen unbekannter Pflanzen, auffallendes Verhalten von 
Tieren, Besonderheiten im Flug und Ruf der Végel, Griinen trockener 
Baume u. a. m., bilden Anzeichen, die in unginstigem oder giinstigem 
Sinne aufgefafit werden kénnen. Ihre Deutung ist eine besondere Kunst 
und Gabe. 

Das Deuten der Vorzeichen war Sache der hohen Staatsbeamten, ins- 
besondere der Censoren (yii-shih), die dabei freie Kritik tibten an den 
Handlungen des Kaisers und dem Apparat der Regierung. Denn alle 
Schuld im Reiche fallt auf den Herrscher und seine Beamten. Heim- 
suchungen des Volkes offenbaren Verfehlungen des Kaisers. Er mu 
daher Bufie tun und den Zorn des Himmels vers6hnen. Es wird auch 
eine Reorganisation der an ihrem Teil mitschuldigen Beamtenschaft vor- 
genommen. 

Als verhangnisvolle Omina gelten vor allem: Sonnen- und Mond- 
Finsternisse (ji-shih, yiieh-shih), Erdbeben (ti-chén), Kometen (hui-hsing), 
Meteore (yiin-shih), Sternschnuppenfall (hsing-yii), Regen von allerhand 
Dingen auSer Wasser*!*; ferner Uberschwemmung, Mifsernte, Heu- 
schreckenplage und Mifigeburten *!°. Von besonderer Bedeutung ist auch 
das Auftreten der Fabeltiere Phénix (féng-huang) und Einhorn (chi-lin) *°°. 


Kapitel XVII 
TOTENBRAUCHE UND FESTE 


Das religidse Leben der Chinesen besteht nicht aus einem dufierlichen 
Gottesdienste nach dem Ritus eines der drei herrschenden Systeme, es 
bildet, seit alter Zeit und bis heute, einen Factor des Volkslebens, dessen 
Erscheinungsformen untrennbar verbunden sind mit allen taglichen Ver- 
richtungen der Menschen. Der Glaube und Aberglaube beherrscht die 
Ansichten und Handlungen der Chinesen derart, dafi Sitten und Gebrauche 
des Volkes in allem religiése und superstitiése Ziige aufweisen **!. 

Von ganz besonderer Wichtigkeit sind die Totenbrauche, die im 
Familienleben eine bestimmt ausgepriagte Form erhalten haben und auf 
das Engste mit dem Ahnenkult des Volkes zusammenhingen. 

Als Vorbereitung auf den Tod erhalten die Eltern yon ihren Kindern 
zum 59. Geburtstage die Totengewander (i-ch‘in) ***. Sie werden dann 
dem Sterbenden angezogen, der auf ein besonderes Sterbebett gelegt 
wird, damit er nicht auf dem gemeinsamen Ofenbett (k‘ang) stirbt. Der 
Leiche werden die Schenkel zusammengebunden, um sie am Gehen zu 
hindern, wenn sie als Gespenst wiederaufleben sollte. 
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Nach einem Todesfalle suchten die Angehérigen die entwichene Seele 
durch eine besondere Ceremonie zur Riickkehr zu bewegen (chao-hun). 
Der Sarg ist meist schon vorratig und wird dreimal im Jahre frisch ge- 
strichen. Er besteht aus einem inneren Sarge (kuan) und einem aufieren 
Sarge (kuo). Der geschlossene Sarg, in den dem Verstorbenen noch ver- 
schiedene Gaben mitgegeben werden, wird im Hofe des Trauerhauses 
feierlich aufgebahrt. . 

Die Hinterbliebenen machen von dem Ableben ihren Verwandien und 
Freunden Mitteilung, die dann zur Totenklage kommen. Die Trauerfarbe 
ist wei, im Gegensatze zum gliickbringenden Rot. Daher wird weifie 
Kleidung angelegt und alles Rot vermieden. Uber die wahrend der 
Trauer zu beobachtenden Vorschriften besteht ein fester Codex, der 
ihre Dauer je nach dem Grade der Verwandtschaft, Kleidung und Ver- 
halten genau festsetzt*?*. 

Kin Nekromant (Yin-yang) stellt den Totenschein (yang-pang) aus, 
mit Geburts- und Sterbedatum und Todesursache ***. Darauf wird eine 
Todesanzeige (fu-wén) gedruckt, die den Lebenslauf des Toten und 
die Namen aller Hinterbliebenen enthalt °°. 

Der Nekromant bestimmt dann den Zeitpunkt der Einsargung (ju- 
lien), der Totenmesse (chieh-san) und der Beerdigung (fa-yin). 
Die feierliche Totenmesse findet meist am 3. Tage nach dem Tode statt. 
Hierzu kehrt nach dem Volksglauben dieSeele noch einmal zur irdischen 
Wohnstitte zuriick. Diese Messe wird heute stets von buddhistischen 
Priestern vollzogen, doch werden taoistische Exorcisten gleichfalls hin- 
zugezogen. 

Vor dem Trauerhause werden dabei die fiir den Toten bestimmten 
Gegenstinde in Nachbildung in Opferpapier (shao-chih) verbrannt, damit 
er im Jenseits alle Dinge besitzt, die er auf Erden bendtigte. Diese Gaben 
sind je nach dem Range des Toten und dem Vermégen der Familie 
von verschiedener Art: Wagen, Pferde, Kleider, Gerat, vor allem Papier- 
geld 526, 

Auch an den folgenden Tagen werden Messen gelesen, mit buddhi- 
stischen und taoistischen Riten. Bei reichen Familien dauern sie mitunter 
einen ganzen Monat. Die Uberfiihrung der Leiche zur Grabstatte erfolgt 
nach Schlufi der Seelenmessen in feierlichem Begangnis (pin). Der 
Termin dafiir ist abhangig von der Vorbereitung des Grabes, dessen 
Platz nach den Regeln des Féng-shui bestimmt werden mu. Es kann 
sich lange verzégern, wenn geomantische Schwierigkeiten erwachsen. 
Bei dem Leichenzuge wird je nach dem Vermégen der Familie grofer 
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Pomp entfaltet. Namentlich erfolgten die kaiserlichen Begrabnisse unter 
vollstem Prunke des Hofes. Auf dem Wege wird ebenfalls Opferpapier 
verbrannt. Der Zeitpunkt der Uberfiihrung ist genau berechnet, und sein 
nicht piinktliches Eintreffen wiirde Unheil bringen. Daher darf ein Toten- 
geleit, ebenso wie ein Hochzeitszug, von niemand aufgehalten werden. 

Die allgemeine und urspriingliche Bestattungsart in China ist die Be- 
erdigung (tsang oder mai). Die Verbrennung ist nur buddhistische 
Sitte. Das Grab (fén oder mu) gilt als Aufenthaltsort der abgeschiedenen 
Seele mit ihrem irdischen Teile (po). Es ist mit einem Erdhiigel bedeckt, 
bei dem sich ein Opferaltar (chi-t‘ai) befindet, Nur tiber den Kaiser- 
grabern sind besondere Gebaude, Mausoleen (ling) mit Tempeln errichtet. 

Der Chinese muf} méglichst in seinem Heimatorte beerdigt werden, 
wo seine Nachkommen fir die Grabpflege sorgen. Dies ist wie der Ahnen- 
dienst Sache der Familie. Es giebt im allgemeinen keine gemeinsamen 
FriedhGfe. Die Grabstellen sind der persénlichen Wahl iiberlassen. Doch 
kommt es auch vor, daf die Familie, die oft zugleich die Ortsgemeinde 
bildet, einen gréfieren Begrabnisplatz hat. Sonst liegen die Graber weit 
verstreut iiberall im Lande. 

Der Platz eines Grabes ist von gréter Wichtigkeit, denn von den dort 
waltenden Bedingungen hingt die Ruhe des Toten ab, und indirect auch 
das Wohlergehen der Nachkommen. Die Auswahl erfolgt daher mit be- 
sonderer Sorgfalt. Das geomantische System des Féng-shui findet vor- 
wiegend auf die Graberbestimmung Anwendung. 

Die Graber sind, ebenso wie die Ahnentempel, Gemeingut der Familie 
und unveraufierlicher Besitz. Ahnendienst und Graberkult sind eng mit- 
einander verbunden. Bei der Beerdigung wird am Grabe eine Ahnen- 
tafel (p‘ai-wei) aufgestellt, in der sich die himmlische Seele (hun) des 
Toten niederlassen soll. Diese wird dann in das Haus der Familie zuriick- 
gebracht und zu den Tafeln der andren Ahnen hinzugefiigt *?". 

Vor der Ahnentafel im Familienhause werden dann die Totenopfer 
gebracht, bei denen der Familiendlteste die religidsen Ceremonien voll- 
zieht. Die Seele des Toten erhilt wahrend der Trauerzeit fiinf gréfere 
Opfer, unmittelbar nach der Beerdigung, nach Ablauf von hundert Tagen, 
nach einem Jahre, zwei Jahren und im 27. Monat bei Beendigung der 
Trauer. Dann wird ihr wie den tibrigen Ahnen jabrlich am Sterbetage 
geopfert. Totenopfer an den Grabern werden zu Neujahr und im Zeit- 
abschnitt Ch‘ing-ming gebracht. 

Das chinesische Jahr hat eine grofie Zahl religidser und volkstiim- 
licher Feste. Es sind dies einerseits die Feiern der Jahresabschnitte, 
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Jahresbeginn, Sommersonnenwende und Wintersonnenwende, Friihjahrs- 
und Herbstaquinoctien, Erntefeste mit Bitt- und Dankopfern, Opfertage 
der Gestirne von astrologischer Bedeutung, dann die Geburtstage der 
vielen Gottheiten des taoistischen Pantheons und der Volksmythologie, 
der Geister und Damonen, Feierlichkeiten des Familienlebens und 
Ahnenkultus, Totenopfer und Griberbesuch. 

Im Zusammenhang mit den religidsen Festen stehen in der Regel 
Volksbelustigungen aller Art, Jahrmirkte, Theaterauffiihrungen, Gaukler- 
vorstellungen. In den Tempeln der Stadte herrscht reges Leben, die 
Opferceremonien werden verbunden mit feierlichen und lustigen Um- 
ziigen, jedes Fest wird mit Feuerwerk und grofiem Lirm begangen. Zu 
beriihmten Tempeln in den Bergen finden Wallfahrten statt, bei denen 
sich ein buntes Volkstreiben zeigt. 

Als Familienfeste werden auch die Geburtstage gefeiert, namentlich 
der 39., 49., 59., 69. und auch der 40., 50., 60., 70. Beschenkungen unter 
Angehérigen und Bekannten finden hauptsichlich zu Neujahr statt. 
Manche Festtage sind auch besonders den Kindern, Knaben oder Mad- 
chen, und den Frauen gewidmet. 

An manche Festtage kniipfen sich eigenartige Legenden, in denen sich 
auch oft der buddhistische Einflu{ bemerkbar macht. So tragt vor allem 
das volkstiimliche Totenfest am 15. Tage des 7. Monats ganz bud- 
dhistischen Charakter 3°, 

Die Hauptfeste unter der grofsen Zahl des Jahres sind Neujahr, 
Drachenfest und Mondfest (san-chieh). Die Feier des Neujahr (hsin- 
nien), mit Neumond beginnend, dauert durch den ganzen ersten Monat, 
besonders festlich werden die ersten fiinf Tage begangen und der 
15. Tag als sogenanntes ,,Laternenfest« (téng-chieh). Geschafte und Laden 
bleiben geschlossen, die Behérden machen Amtsferien, die Familien 
statten sich gegenseitige Besuche ab mit Begliickwiinschungen und Be- 
schenkungen, die bésen Geister werden verscheucht, die Glicksgétter 
um ein gutes Jahr gebeten. 

Das ,,Drachenbot-Fest« wird zur Sommersonnenwende (wu-yiieh- 
chieh) gefeiert. Mit dem Beginn der abnehmenden Tage (tuan-wu) gilt 
es um so mehr, die Gewalt der Dimonen, die bésen klimatischen Ein- 
fliisse und schadlichen Insecten abzuwehren **°. Das Mondfest wird 
im Mittherbst begangen (chung-ch‘iu-chieh oder pa-yiieh-chieh) und ist 
zugleich eine Erntefeier 

Fir den Besuch der Griber mit Totenopfern wird vorzugsweise der 
Zeitabschnitt des Ch‘ing-ming gewahlt °°, 


5, ABSCHNIT1 
RELIGION UND PHILOSOPHIE IN JAPAN 


Kapitel XVIII 
DER SHIN-TO 


In Japan bestand schon vor der Berihrung mit China eine ein- 
heimische Religion, die sich in diesem Lande, aus vorhistorischer Zeit 
stammend, bis auf die Gegenwart als ein nationaler Kult erhalten hat. 
Es war dies ein einfacher Naturdienst, der die Gestirne, Naturkrafte 
und Himmelserscheinungen verehrte. Der grundsatzliche Unterschied 
der japanischen Religionsform gegeniiber den alt-chinesischen An- 
schauungen lag darin, dali die Objecte des Kultes von vornherein als 
personliche Géttergestalten gedacht waren. 

So gab es besondere Gottheiten fiir Sonne, Mond und Sterne, fir 
Wind, Regen, Donner, Wasser, Meer und Fliisse, Berge, Biume, Erde, 
Feuer, Nahrung. Dazu trat in frihester Zeit und wohl unabhingig von 
fremdem Einflusse ein ausgepragter Ahnenkult. Die lebende Genera- 
tion verehrte die Geister der verstorbenen Vorfahren. Alle Toten wurden 
zu goltlichen Wesen, deren pietiatvolle Pflege eine Pflicht der Nach- 
kommen ist. 

In der naiven Religion mag der Naturdienst der altere Bestandteil sein. 
Der Ahnenkult ist dann aber der wichtigere geworden. Beide Formen 
sind vom Volke mit einander verbunden worden. Die Gétter des Himmels 
waren zugleich die kaiserlichen Ahnen, von ihnen stammten die ange- 
sehensten Familien des Landes ab. Hauptlinge wurden als Heroen deifi- 
ciert, ihre Personen dann genealogisch mit den Naturgottheiten verkniipft. 

Auf eine natiirliche Weise wurden schliefilich die Kaiser selbst zu 
Géttern als Nachkommen der héchsten Naturgottheit. Daher bildet die 
Verehrung des Kaisers einen unmittelbaren Bestandteil der alt-japanischen 
Volksreligion. Aus den dltesten religidsen Anschauungen des japanischen 
Volkes entwickelte sich der Geschlechterstaat, und nur im Lichte der 
Religion werden die staatlichen und socialen Zustinde des alten 
Japan verstandlich, die Uji-Verfassung und die Einteilung in Geschlechts- 
verbande (kabane), wie sie vor der Ubertragung der chinesischen Civili- 


sation bestanden. 
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Die alt-japanische Religion bedeutet also einen polytheistischen Natur- 
dienst mit familiirem Ahnenkult. Ihre Elemente sind in einem System 
zusammengefafit worden, das mit dem Namen Shin-t6 oder Kami-no- 
michi bezeichnet wird **1. Dieses bildet die eigentliche nationale Religion 
der Japaner. 

Die historische Entwicklung des Shin-t6 ist eine andre als die der 
chinesischen Staatsreligion. Wahrend man in China den alten Glauben 
in reiner Form zu bewahren suchte und dies fiir den officiellen Kult 
auch im wesentlichen durch alle Zeiten méglich blieb, hat der Shin-td 
in groBem Umfange fremde Elemente aufgenommen. Wenn auch in 
Japan nicht ein so allgemeiner Synkretismus wie bei dem chinesischen 
Volksglauben entstand und der nationale Shin-to und der fremde 
Buddhismus immer als zwei deutlich gesonderte Religionen neben- 
einander standen, so ist doch der Shin-té selbst in doppelter Weise von 
China her beeinflu8t worden. 

Einmal drangen mit der Ubertragung der gesamten chinesischen Kultur 
nach Japan vom V. Jahrhundert ab und namentlich mit der vollstandigen 
Umwandlung der Staatsform im VII. Jahrhundert auch in das religiése 
Leben der Japaner chinesische Anschauungen ein, die sich mit den ein- 
heimischen Vorstellungen mischten. Vor allem aber war eine vielfache 
Beriihrung und Verschmelzung mit den Elementen des Buddhismus 
unvermeidlich, der in Japan bald nach seiner Einfiihrung (552) einen 
beherrschenden Einfluf§ erlangte und das Leben des Volkes in viel 
starkerem Mafse als auf chinesischem Boden bestimmt hat. Auch der 
inofficielle Aberglaube der Menge ist in die Religion der Japaner tief 
eingedrungen. 

So entstand ein populdrer Shin-t6 (zoku-shin-t6) als ein Misch- 
product aus den alten rein-nationalen Elementen und den neuen des 
chinesischen Buddhismus. Wie tiberall, so hat der Buddhismus in seiner 
Nérdlichen Form auch in Japan in sein eignes Pantheon die in fremden 
Landern vorgefundenen Gottheiten aufgenommen. Die alten Shin-té- 
Gétter wurden im Sinne des Mahayana als Buddhas und Bodhisattvas 
angesehen, ein Kami wurde unter verandertem Namen zum Bo-satsu 
und die in Japan verehrten historischen Persénlichkeiten wurden als 
temporare Manifestationen (gon-gen) einer indischen Gottheit erklart. 

Kine derartige Verschmelzung der Landesreligion mit der fremden 
Lehre lief sich bei dem weiten Gewissen des Mahdydna-Buddhismus 
leicht durchfithren. Dieser hatte schon in China eine locale Farbung 
angenommen und gelangte nach Japan in Gestalt verschiedener getrennter 
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Schulen. Er identificierte nun die japanischen Kami mit den Figuren 
des eignen Pantheons. In diesem Sinne wirkten bereits Dé-shé (+ 700) 
und Gy6-gi (+ 749), zu einem festen Systeme wurde diese Vermischung 
als Ryo-bu-shin-t6 durchgefiihrt von Den-gy6 Dai-shi (+ 822) und 
K6-b6 Dai-shi (+ 834), den Begriindern der Ten-dai- und Shin-gon-Secte 
in Japan. 

So verschmolzen die Gestalten des Shin-t6 und des Buddhismus zu 
einem riesigen Pantheon. Buddhistische Tempel wurden mit Shin-té- 
Schreinen amalgamiert. Der reine Landeskult erhielt sich nur in wenigen 
Heiligtiimern. Vom X. Jahrhundert ab wurde der Shin-t6 yom Bud- 
dhismus ganz in den Schatten gestellt. Fur die Bildung von Schulen 
und Secten, bei denen beide Systeme in verschiedenem Verhiltnis eine 
Mischung eingingen, war volle Freiheit gegeben. Die Zersplitterung des 
japanischen Religionswesens, die schon an sich durch die Einfiihrung 
des Buddhismus in mehreren Richtungen gegeben war, wurde dadurch 
noch wesentlich erhéht**?, 

Im praktischen Leben des japanischen Volkes sind Shin-t6 und Bud- 
dhismus eine friedliche Vereinigung eingegangen. Im einzelnen ist es 
oft schwer, die Elemente beider Religionen zu sondern. Zudem wurde 
Japan seit dem XVII. Jahrhundert dann auch von der confucianischen 
Philosophie in Gestalt der Lehren des Chu Hsi beeinflufit. Der spitere 
Shin-t6 hat dann auch manches aufgegeben, was urspriinglich zu seinem 
Systeme gehorte, oder ihm einen Sinn andrer Art verliehen. 

Es giebt daher in Japan reine Shintoisten, ebenso wie reine Buddhisten, 
im Volke nur in sehr geringer Zahl. Die Shin-t6-Gétter werden bei allen 
gliicklichen und freudigen Anlassen angerufen, an Buddha wendet man 
sich in aller Not und Kiimmernis. Das Leben beginnt shintoistisch und 
endet buddhistisch. Tod und Begrabnis geh6ren, in Japan wie in China, 
beim Volke so allgemein zur Domane des Buddhismus, dafi auch 
Shintoisten dabei nach buddhistischem Ritus verfahren. 
~ In der Toku-gawa-Periode bahnte sich im XVII. Jahrhundert ein Um- 
-schwung zugunsten der alt-nationalen Traditionen an. Man wandte sich 
in allem auf die alten japanischen Grundlagen zuriick und begann das 
chinesische Wesen und die buddhistischen Gedanken als etwas Fremdes 
zu empfinden. Diese Strémung mufite auch zu einer Reform des 
Shin-t6 fiihren, den man in seiner reinen Form wiederherzustellen suchte. 

Die Landesreligion wurde zuerst durch hervorragende Gelehrte in 
wissenschaltlicher und litterarischer Weise wiederbelebt, um dann als 


ein Hilfsmittel zur staatlichen Wiedergeburt bei den politischen Reformen 
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zu dienen, welche die Wiederherstellung des Kaisertums brachten. Man 
vergaf} dabei jedoch, dafi die Kultur Japans in einem Processe yon 
mebr als tausend Jahren ganz aus chinesischen Steinen auf einem 
chinesischen Fundament aufgebaut war, und daf} auch der Buddhismus 
zu einem untrennbaren Bestandteile dieser Gesamtkultur geworden war. 
Die gegen Chinesentum und Buddhismus gerichtete nationale Reaction 
sigte sich daher in vieler Hinsicht ihre eignen Beine ab. Die beabsichtigte 
Unterdriickung des Buddhismus konnte ihr nicht gelingen, da dieser im 
Volke allzu fest und tief wurzelte. 

Der in neuer Form wiederhergestellte Shin-t6 wurde mit der Restaura- 
tion des Kaisertums im Jahre 1868 zur Staatsreligion erklart, doch 
gab die Verfassung von 1889 dem Volke volle Religionsfreiheit. Der 
Shin-té ist der officielle Kult geblieben. Alle Staatsfeste sind shintoistischer 
Natur, teils Gedichtnistage der kaiserlichen Ahnen, teils Erntefeste. Da- 
neben aber bestehen in Japan eine grofie Zahl buddhistischer Feierlich- 
keiten und andrer Volksfeste. 

Alle bewufite alte Tradition und die absichtliche Reaction gegen das 
Fremde ist in Japan immer mit dem Religionsausdruck des Shin-t6 ver- 
bunden gewesen. Der Shin-t6 enthalt zugleich die japanische Volks- 
moral, die auf eine denkbar kurze Formel gebracht ist. Seine Forderung 
lautet: Folge den Geboten des Kaisers und den Eingebungen deines von 
‘Natur guten Herzens! Moraltheorien glaubt der Japaner nicht zu be- 
diirfen, weil seine natiirliche Disposition in allen Fallen das Richtige 
vorschreibe***, Auf das Engste sind die Grundsitze des Shin-t6 ver- 
knipft mit dem Nationalbewufstsein des japanischen Volkes, mit den 
Standespflichten des Adligen (Samurai) und seinem Ehrencodex (bu- 
shi-do), der einen besonderen Zug des japanischen Lebens ausmacht. 
Fir das Volk ist der Shin-té eine bequeme und optimistische Religion. 

* * 
* 

In den altesten Werken der japanischen Litteratur, dem Ko-ji-ki und 
Ni-hon-gi, sind uns die Grundlagen des alten Gétterglaubens gegeben. 
Es werden dort die theogonischen und kosmogonischen Legen- 
den berichtet, in denen sich die Anschauungen des japanischen Volkes 
vom Weltall, den Géttern und Menschen spiegeln. Mythe und Fabel 
bilden das Wesen der alten Religion wie auch der friihen Geschichts- 
tberlieferung bei den Japanern. 

Am Anfange der Welt steht ein Gotterpaar, Jzanagi und Jzanami. 
Diese haben die Erde, d. h. die japanischen Inseln, geschaffen. Sie ver- 
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mihlen sich und erzeugen die Naturgottheiten, die nach Japan hinab- 
steigen und in den Landschaften Yamato und Izumo wohnen**4+, Von 
diesem Elternpaare stammen eine grofe Zahl von Géttern ab, als Ver- 
treter der Himmelskérper und Naturgewalten, unter denen besonders 
hervortreten die Sonnengdttin, der Mondgott, der Sturm- und Meergott, 
der Feuergott. 

Die héchste Gottheit ist bezeichnender Weise nicht ein Gott, sondern 
eine Goéttin, Ama-terasu (= Ten-sh6-k6-dai-jin, auch Shim-mei), das 
,immlische Licht, die Sonnengéttin. Sie herrscht im Himmel, wie ihr 
Bruder, Su-sa-no-O in der Unterwelt. 

Die Mythe erzahlt von einem Zwiste der Geschwister. Die durch den 
frechen Schabernack des Bruders beleidigte Sonnengéttin zieht sich in 
eine Felshdhle zuriick, so dafi die ganze Welt finster wird. Es herrscht 
Trauer, und erst mit Mihe gelingt es der Géttin der Freude, Uzume, 
durch Tanz die Sonne wieder aus ihrem Verstecke hervorzulocken**>, 
Diese Mythe ist zugleich auch die Quelle der Gétterverehrung durch 
Tanz. So entstanden im Shin-to die alten Kagura-Tanze in Ise. 

Su-sa-no-O steigt dann auf die Erde hinab, tétet in der Provinz 
Izumo eine achtképfige, madchenfressende Schlange, nachdem er sie 
mit Sake betrunken gemacht, zieht aus ihrem Schwanze ein Zauber- 
schwert, heiratet die von der Schlange bewachte und nun befreite Kushi- 
nada-hime und erzeugt mit ihr einen Sohn O-kuni-nushi oder O-namuchi. 
Von diesem und seinem Sohne Koto-shiro-nushi stammt dann das Ge- 
schlecht der géttlichen Beherrscher des Landes Izumo ab. 

In gleicher Weise ist die Sonnengéttin Ama-terasu die Ahnfrau eines 
géttlichen Geschlechtes auf Erden, indem ihre Nachkommen sich auf der 
Insel Kyu-shui niederliefien. Eine wiiste Géttergenealogie mit kindischen 
Marchen fiihrt von ihr bis zu dem angeblichen ersten Kaiser Jim-mu 
Ten-no, der um 660 ante die Dynastie begriindet haben soll, die dann 
das Land Japan in ununterbrochener Folge bis zur Gegenwart be- 
herrscht hat ®*°, 

Jim-mu Ten-no soll die Landschaft Yamato erobert und dort ein festes 
Reich begriindet haben. Mit ihm beginnen die Japaner ihre Zeitrechnung. 
Er ist der héchste Ahnherr des Kaiserhauses auf Erden und geniefit, 
ebenso wie seine Nachfolger auf dem Throne als Nachkommen der 
Sonnengéttin géttliche Verehrung. Von Ama-terasu bis Jim-mu Tenn-né 
ist ein fester Stammbaum aufgestellt worden, der dann von diesem an- 
geblichen ersten historischen Kaiser fortgefiihrt worden ist bis auf 
een geschichtliche Zeit, und so fiir den Ahnenkult eine ununter- 
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brochene Reihe géttlich verehrter Herrscher bis zum heutigen Tage 
darstellt**". 

Um den Beginn unserer Zeitrechnung soll der Prinz Yamato-dake, als 
Sohn des Kaisers Kei-k6, von Osten her auch die westlichen Land- 
schaften der Hauptinsel Hon-dé erobert haben. Um die Gestalt dieses 
japanischen ,,Siegfried« haben sich ebenfalls kiihne Legenden gesponnen, 
wie er mit dem Zauberschwerte Kusa-nagi den Drachen am Biwa-See 
getétet und die Ainu besiegt habe***, Auch dieser Prinz ist mit seiner 
Gemablin Tachi-bana-hime eine Gottheit des Shin-t6-Kultes geworden. 

Die Kaiserverehrung in Japan ist von derjenigen in China durchaus 
verschieden. Bei den Japanern gilt der Herrscher nicht als der Trager 
eines Mandats, das ihm vom Hohen Himmel verliehen ist, so dafi er 
Vertreter der obersten Naturgewalt auf Erden ist. Der japanische Kaiser 
ist nicht ein Sohn des Himmels (t‘ien-tse) schlechthin, sondern der 
Nachkomme einer ganz bestimmten Naturgottheit, der Sonnengéttin. In 
gleichem Sinne leiten andre alte Geschlechter ihre Abkunft von andren 
Géttern der Natur ab **9, 

Im alt-japanischen Geschlechterstaat war der Kaiser nur ein primus 
inter pares, zunachst nur der Hiuptling des Landes Yamato. Die Ver- 
ehrung der Sonne war urspriinglich nur der Ahnenkult eines einzelnen 
Geschlechtes und wurde erst spater zur allgemeinen Religion des Landes. 
Die Ahnherren der Geschlechter (uji-gami) waren géttliche Wesen. Der 
Geschlechtsverband war die Gemeinschaft aller derjenigen, die eine Gott- 
heit als héchste Figur ihres Ahnendienstes verehrten. Wie das Kaiser- 
haus besafien auch die vornehmsten Familien des Landes ihre mythi- 
schen Stammbiume. Neben der gottlichen Verehrung des Kaisers 
wurden auch die Geister beriithmter Fiirsten und Helden zu Gottheiten 
erhoben. Die deificierten Persénlichkeiten der japanischen Geschichte 
spielen im Kult des Shin-té eine grofe Rolle. Die Kaiserverehrung wurde 
als patriotische Religion ausgestaltet und mit einem Heroenkult ver- 
dienter Staatsminner und treuer Unterthanen verbunden. 

Die gesamte Natur wurde als belebt angesehen. Ihre Objecte und 
Krafte waren durch persénliche Gottheiten vertreten, deren Zahl aufer- 
ordentlich grof war. Durch den Ahnenkult, in dem jeder Tote als Gott 
verehrt wurde, mufjte das Pantheon ins Unendliche vermehrt werden **°. 
Diese Géiter (kami) haben den Titel Mikoto, der ihrem Namen hinzu- 
gefiigt wird. Unter ihnen besteht eine feste Rangordnung, nach der au 


ihre Tempel classifiziert sind. 
* * 
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Als Hauptfiguren des Shin-t6-Pantheons werden verehrt: die Sonnen- 
gottin Ama-terasu, der Mondgott Tsuki-yo-mi, der Meer- und Sturm- 
gott (auch Mondgott) Su-sa-no-O, der Meergott Watats’-umi, der Feuer- 
gott Ho-musubi, der Erdgott Hani-yasu-hiko und die Erdgéttin Hani- 
yasu-hime, der Berggott O-yama-zumi, der Baumgott Ku-ku-no-chi, der 
Windgott Shi-na-tsu-hiko und die Windgéttin Shi-na-tsu-hime, die acht 
Donnergétter Ikazuchi. 

Als Fruchtbarkeitsgottheiten erscheinen die Géttin der Nahrungsmittel 
Toyo-uke-bime und der Reisgott Inari. Ferner giebt es einen Gott der 
SeidenwiirmerWaka-musubi, eine Géttin der Freude Uzume, einen Liebes- 
gott Ai-zen-myd-O, den Wegegott Dé-so-jin, den Kiichengott K6-jin, auch 
einenGott derErkaltungenKaze-no-kami, einenGoit derFeuersgefahrAtago. 

Neben diesen Hauptgestalten stehen zahllose niedere Gottheiten, Erd-, 
Berg- und Flufi-Geister, Schutzgétter des Hauses, Feldes und der Boden- 
friichte, auch reine Phantasiegottheiten, die eine naive Volksvorstellung 
geschaffen hat, mit seltsamen Namen und merkwirdigen Eigenschaften. 
Manche Figuren haben nur locale Bedeutung. So ist O-kuni-nushi die 
Ortsgottheit von Izumo, Kasu-ga-dai-my6-jin der Schutzgott von Nara, 
Sen-gen (oder Ki-no-hana-saku-ya-hime) die Géttin des heiligen Berges 
Fu-ji-san. Einige im Shin-t6 verehrte Gottheiten sind auch buddhistische 
Schépfungen, wie z. B. Kom-pi-ra**1. 

Sehr verschiedenen Ursprunges, teils shintoistischen, buddhistischen 
und taoistischen, sind die Gestalten der Sieben Gliicks gétter (Shichi- 
fuku-jin), die in Japan aufserordentlich volkstiimlich geworden sind. Dies 
sind: 1. Fuku-roku-ju, Gott des Gliickes und Langen Lebens, 2. Ju-ré- 
jin, Gott der Weisheit, 3. Dai-koku, Gott des Reichtums, 4. E-bi-su, Gott 
des Handels und der Schilfahrt, 5. Ho-tei, Gott der Zufriedenheit, 6. Bi- 
sha-mon, Gott der Starke, 7. Ben-ten, G6ttin der Schénheit und Liebe, 
auch der Beredsamkeit und Musik **?. 

Dann bilden die kaiserlichen Ahnengétter eine Klasse fiir sich, 
denen besondere Tempel geweiht sind. Dazu kommen die deificierten 
Persénlichkeiten der japanischen Geschichte. Unter diesen Heroen sind 
hervorzuheben: der Kriegsgott Hachi-man, d. i. der Kaiser O-jin (270 
bis 312), Sohn der tmythischen Kaiserin Jin-go K6-g6***°; Ten-jin oder 
Kan-sh6-j6, d. i. der als Gott der Kalligraphie verehrte Minister Suga- 
wara-no-Michi-zane (+ 903); Gi-kyé-dai-my6-jin, d. i. Minamoto-no- 
Yoshi-tsune (+ 1189). Besondere géttliche Verehrung geniefien vor allem 
Jim-mu Ten-né, der Begriinder des Kaiserhauses, und der erste Herrscher 
des Neuen Japan als Mei-ji Ten-nd. 


248 Der Shin-to 


In gleicher Weise werden auch die grofien Sh6-gun verehrt, beson- 
ders Je-yasu, der Begriinder des Hauses Toku-gawa, als T6-shé-gu, und 
die andren in den prachtigen Tempeln zu Nik’-k6 und Ye-do bestatteten 
Shé-gun. Auch der grofie Kriegsheld Toyo-tomi Hide-yoshi (+ 1598), 
in dem der japanische Eroberungsgedanke seinen kihnsten Vertreter 
gefunden hat, geniefst hohes Ansehen, der getreue Verfechter kaiserlicher 
Rechte Kusunoki Masa-shige ({ 1336), und viele andre hervorragende 
Persénlichkeiten. Auch der General No-gi Ki-ten, der sich 1912 beim 
Tode des Kaisers das Leben nahm, hat einen Tempel erhalten. 

SchlieBlich besitzt der Shin-t6 ein zahlloses Heer von Damonea und 
Gespenstern, inphantastischen Gestalten, mit aberglaubischen Legenden 
ausgeschmiickt. Auf dieses Gebiet hat der Buddhismus starken Einfluss 
geiibt. Die Vorstellungen von Paradies und Hélle, die dem japanischen 
Glauben urspriinglich fremd waren, sind fast ganz dem buddhistischen 
Vorbilde entlehnt worden. Doch gab es schon im Shin-t6é einen Gott 
der Unterwelt, des Landes Yo-mi. : 

Auch Baume und Tiere spielen im Shin-to eine Rolle. Hinoki und 
Sakaki-sind heilige Baume. Der Fuchs (kitsune) und der Dachs (tanuki) 
sind Gespenstertiere. Der Kultus des populiren Reisgottes Inari, dem der 

Fuchs heilig ist, istim Volke ganz von dem Aberglauben der Fuchsgeister, 
der aus China stammt, tiberwuchert worden. Der Volksglaube kennt eine 
Unzahl von Gespenstern in schreckenerregenden Gestalten, wunderliche 
Kobolde, Tierverwandlungen, Riesen und Hexen *“*. 

Es giebt in Japan jedoch nichts dem chinesischen Féng-shui Ent- 


sprechendes. i : 


* 


Im heutigen Shin-t6 bestehen eine Anzahl von Secten mit belang- 
losen Unterschieden des Glaubens. Man zahlt 9 oder auch 12 solche 
Secten (ky6, kyé-kwai). In neuster Zeit sind besondere Zweige entstanden, 
die meist von Bauern und Bauerinnen ins Leben gerufen wurden, wie die 
Rem-mon-kyé, Ten-ri-ky6, Dai-hon-ky6. Sie vertreten bestimmte religiése 
Anschauungen, zeigen sich in gewisser Weise von den Lehren einer der 
buddhistischen Secten beein{luBt, und haben auch sociale Theorien auf- 
gestellt. In diesem Sinne hat namentlich die Dai-hon-kyd, auch O-moto- 
ky6 genannt, sich als eine politische Gefahr erwiesen und ist daher von 
der Regierung scharf verfolgt worden. Diese Secte, 1892 von einer Bauerin 
und deren Schwiegersohn begriindet, hat schwirmerische Gedanken, die 
denen der amerikanischen Christian Science ahnlich sind, verbunden mit 
einer socialen Tendenz communistisch-bolschewistischer Richtung. 
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Nach der Zahlung von 1920 hat Japan 16 Millionen Bekenner des 
Shin-t6-Glaubens, gegen 46 Millionen Anhinger des Buddhismus. Es giebt 
im Lande 7188 gréfiere Tempel des Shin-t6 und eine Unzahl kleinerer 
Schreine, mit 70537 Priestern. 

Der Shin-t6-Temp el heift miya (= -gu), yashiro oder jin-ja. Er hat 
Form der alten japanischen Hiitte, ist strohgedeckt, sehr einfach und auch 
innen ziemlich schmucklos. Der Holzbau besteht aus der Gebets-Halle 
(hai-den) und dem Allerheiligsten (hon-den oder shin-den). 

Die Verehrung der Shin-t6-Géiter hat ihre Hauptmittelpunkte in den 
Proyinzen Yamato, Ise und Izumo gehabt, als den Landschaften, in denen 
das japanische Volk zuerst eine Herrschaft und Kultur begriindete. Die 
beriihmtesten Schreine sind noch heute diejenigen zu Ki-zuki in Izumo, 
zu Nari-ta in Shi-mosa, vor allem der Sonnenlempel der Géttin Ama- 
terasu zu Yama-da in Ise. 

An allen heiligen Gebaiuden hingt als Symbol ein Strohseil (shime- 
nawa). Den Eingang bildet der galgenférmige Torbogen (tori-i), meist rot 
gestrichen. Die Pfosten des Bauwerkes sind mit Papierbandern (go-hei) 
geziert und von Steinlaternen (ishi-dé-ro) flankiert. Als heilige Baume 
stehen Hinoki und Sakaki in der Nahe. 

In der Haupthalle ist als Emblem der Gotthei! (shin-tai oder mi-!ama- 
shiro) ein Metallspiegel aufgestellt, der jedoch niemals sichtbar ist. Es 
soll den géttlichen Glanz andeuten. Der reine Shin-t6 kennt keine Géiter- 
bilder. Solche sind erst durch den Buddhismus bei der Vermischung 
beider Religionen eingefiihrt worden. Dagegen hildet einen Grundzug des 
Shin-t6-Glaubens die Verehrung von allerlei Gegenstainden als Vertreter 
der Gottheit, Steine, Spiegel, Waffen ; sogar Dinge des taglichen Gebrauches, 
wie Strohmintel, Blasebalge, Nahnadeln dienen als Fetisch. 

Fir den Ahnenkult, der eine Pflicht der Familien ist, sind ganz die 
chinesischen Formen mafigebend geworden, obgleich er aus illester Zeit 
in Japan selbstandig vorhanden gewesen ist. Aus China ist auch erst der 
Gebrauch der Ahnentafel (i-hai) tibertragen worden. Jede Familie des 
Volkes hat ihre Hausgétter, die im Zimmer in kleinen Holzschreinen 
(kami-dana) verehrt werden und Opfer erhalten. Fiir den Kult der Kaiser 
und Heroen sind besondere Tempel errichtet. 

Der Kult des Shin-t6 erscheint als Hauskult, Gemeindekult und 
Staatskult. Die Priesterschaft ist ein Privileg bestimmter Familien. Die 
Pflege der Shin-16-Schreine und die Recitation der alten Rituale (norito) 
wer erblich in den Familien Naka-tomi und Imi-be**>. Die Priester 
heifien kan-nushi oder jin-kwan. Sie heiraten und vererben ihr Amt. Es 
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giebt kein Colibat und keine Kléster. Man unterscheidet acht Rangklassen 
der Priester, und es giebt auch Priesterinnen. 


Von ihrem religiésen Amte kénnen diese Geistlichen nicht leben. Sie 
haben daher profane Nebenberufe. Die Priestertracht wird nur bei den 
Ceremonien im Tempel getragen. AuSierdem betreiben sie Wahrsagerei, 
Bestimmung gliicklicher Tage, Beschwérung von Geistern, Verkauf von 
Amuletten, Sympathiezauber **°. 


Der Shin-t6é kennt Gebete, Opfer, Gesiinge und Tanze, aber keine be- 
stimmten Glaubenssitze. Das Ritual (norito-goto) besteht in einer Art 
Liturgie. Als Opfergaben dienen Seide zur Kleidung, rohe und gekochte 
Speisen zur Nahrung. Das Feuer zur Zubereitung von Tempelspeisen wird 
in alter Weise durch Reiben von Holzpflécken oder Schlagen von Feuer- 
stein erzeugt. Die Gottheit geniefst nur die geistige Essenz der Opfergaben, 
die Speisen werden dann von den Priestern und Tempelbesuchern ver- 
zehrt. Am Altar werden auch Votivgaben aufgestellt. 


Im Shin-té kennt man also keine blutigen Opfer, nur Speiseopfer. 
Die Japaner waren in alter Zeit Fleischesser, es wurden aber nicht die 
Haustiere gegessen, sondern vorzugsweise Fisch und Wild. In der gleichen 
rituellen Weise wie im Tempelkult wurden auch die Speisen fiir die 
Tafel des Kaisers zubereitet. 


Der Kult der Shin-t6 trigt einen heiteren Charakter. Musik und 
Tanz begleiten den Gottesdienst. An den Tempeln sind Tanzerinnen be- 
schaftigt. Bei den Festen werden Pantomimen auf einer Bihne im Tempel- 
hofe aufgefiihrt, durch die Scenen aus der Mythologie dargestellt werden, 
namentlich die Befreiung der Sonnengottin**’, Der Tanz dient zugleich 
auch zur Bannung béser Geister. 


Es finden auch Processionen und Umginge mit Gétterbildern statt 
Zu beriihmten Tempeln und zum heiligen Berge Fu-ji werden Wall- 
fahrten ausgefiihrt. Die Pilger unternehmen solche als Geliibde und 
vollziehen dabei asketische Ubungen, Kaltbaden im Winter, Schlafen 
ohne Moskitonetz im Sommer, Vor- und Riickwartsschreiten auf dem 
Wege. Die Pilgerziige werden durch besondere Vereine vorbereitet. 


Kine Gemeinde aft sich in den religisdsen Ceremonien durch einen 
Kinzelnen vertreten (ichi-nen-kan-nushi), der fiir dieses Amt gewahlt 
wird. Er opfert den Gottheiten der Geschlechter (uji-gami) und ist haft- 
bar. Friiher wurde er bei eintretendem Ungliick getétet. Es giebt aber 
in Japan keine Stadtgétter, weil die Entstehung von Stadten einer spateren 
Periode angehort. 
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Alter Brauch des Shin-t6 waren auch Gottesurteile, durch Eintauchen 
der Hand in kochendes Wasser (yu-saguri) oder Hinwegschreiten tiber 
gliihende Kohlen (hi-watari). 

* * 
* 

Zum Shin-t6-Glauben gehéren die Anschauungen yon Rein und 
Unrein. Unreinheit und Siinde sind identische Begriffe. Das Blut ist 
unrein, daher ist Kérperverletzung und Mord Siinde. Die Frau wird als 
unrein betrachtet und ist daher vom Tempelkult ausgeschlossen. Unrein 
macht alles, wobei Blut fliefst. Geburt und Tod sind unrein. Daher 
werden besondere Gebir- und Sterbe-Hiitten eingerichtet. Die Trauern- 
den haben sich rach Todesfallen zu reinigen. Die Furcht yor Verun- 
reinigung fiihrt zur Vernachlassigung der Kranken und Leichen. Wabhrend 
der Trauerzeit sind alle Kulthandlungen verboten. 

Vor jedem Gebet und Opfer miissen Reinigungen vorausgehen. Eine 
feierliche religiése Handlung ist die ,,GroBe Reinigung« O(-harai), die 
Entstihnung des ganzen Volkes, die zweimal im Jahre stattfindet. Eigent- 
liche Moralvorschriften besafs der alte Shin-t6 nicht. Sie sind erst 
spater durch dufsere Einfliisse auf ihn tibertragen worden. Das héchste 
Gebot dieser nationalen Religion lautet Liebe zum Vaterland, Treue zum 
Kaiser, Sitte in der Familie**’, 

Der Shin-t6 ist eine durchaus japanische Religion, in der das 
SelbstbewuBtsein des Volkes deutlichen Ausdruck findet. Die japanische 
Volksfamilie mit dem Kaiserhause an der Spitze erblickt mittels des 
Shin-t6 sich selbst in géttlicher Verklirung. Sie ist in dieser Religion 
nicht nur der verehrende, sondern zugleich auch der verehrte Teil. Der 
Shintoismus ist der Glaube des japanischen Volkes an sich selbst. 

Auch das japanische Volk hat eine grofie Zahl von Festtagen. Die 
olficiellen Staatsfeste sind Neujahr (shin-nen), die Thronbesteigung 
des Kaisers Jim-mu Ten-né vom Jahre 660 ante, als Beginn der natio- 
nalen Ara (ki-gen-setsu, 11. II.), das Friihlings- und Herbstfest der kai- 
serlichen Ahnen (Shun-ki-k6-rei-sai, Chu-ki-k6-rei-sai, 21. III. und 
24. IX.), der Geburtstag des regierenden Kaisers (Ten-chd-setsu), au®er- 
dem die Geburts- und Todestage der letzten Herrscher, ferner das Frucht- 
opfer fiir die Shin-t6-Gétter (Shin-shé-sai, 17. X.). 

An Volksfesten werden die wichtigen Jahresabschnitte gefeiert, 
Jahresbeginn, Friithjahrs-Aquinoctium (shun-ki), Sommer -Solstitium 
(ge-shi), Herbst-Aquinoctium (chu-ki), Winter-Solstitium (to-ji). Beson- 
dere Bedeutung haben fiinf Daten, die durch die mit der Monatszahl 
iibereinstimmenden Tage der ungeraden Monate bezeichnet sind, 1. L., 
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3. IIL, 5. V., 7. VIL, 9. IX. (die go-sek’-ku). Von diesen werden der 
3. IL. als Madchenfest (j6-mi-no-sek’-ku oder hina-matsuri = Puppen- 
fest), der 5.V. als Knabenfest (tan-go-no-sek’-ku) begangen. Diese 
Kinderfeste sind auBSerordentlich popular. Dem Familienleben gewidmet 
ist auch der 15. XI. als der Termin, an dem die dreijihrigen Kinder auf- 
héren, den Kopf zu rasieren (kame-oki), die fiinfjahrigen Knaben Hosen 
erhalten (hakama-gi), die fiinfjahrigen Madchen einen Schleier bekom- 
men (kazuki-zome). 

Der Oktober ist der gétterlose Monat (kami-na-zuki). Nach dem Volks- 
glauben begeben sich alle Gétter zum grofen Tempel in Izumo. Nur 
der taube E-bi-su bleibt zuriick und hat am 20. X. ein Fest. Die Gliicks- 
gotter spielen im Volksleben eine hervorragende Rolle. Viele Festbrauche 
gehen auf allgemeine Vorstellungen und besondere Legenden zuriick, 
die von China her tibernommen sind. 

Alle diese Shin-t6-Feste (matsuri) sind mit Lustbarkeiten des Volkes 
verbunden, Jahrmarkten, Theater, Tanz und Processionen. Bei den Wall- 
fahrten und Pilgerziigen offenbart sich tiberall der heitere Charakter der 
Landesbewohner. Ein schénes Volksfest im wahrsten Sinne bildet die 
Bliitenfeier (hana-mi) zu Anfang April, wo das Volk die lieblichsten 
Landschaftspunkte und beriihmten Kultstatten aufsucht und seiner naiven 
Freude an der Schénheit der Natur vollsten Ausdruck giebt. Bei all 
diesen Gelegenheiten findet das Volkstiimliche die stirkste Betonung, 
und alles, was den echten Geist des japanischen Lebens ausspricht, ge- 
hért im weiteren Sinne zur Religion des Shin-t6. 

Die Toten wurden in Japan urspriinglich zur Erde bestattet. Mit der 
Ubertragung des Buddhismus wurde die Verbrennung der Leichen ein- 
gefiihrt *4°, die schon im IX. Jahrhundert allgemein Sitte wurde. Auch bei 
Shintoisten erfolgt die Totenbestattung in der Regel nach buddhistischem 
Ritus. Die Trauer um die verschiedenen Verwandtschaftsgrade ist durch 
einen genauen Codex geregelt. Die Trauerkleidung ist von weifier Farbe. 

In sehr viel stirkerem Mafie sind die buddhistischen Gedanken und 
Formen in Japan in das Leben des Volkes eingedrungen als in China- 
Daher sind die religidsen Anschauungen und volkstiimlichen Briauche 
in allen Ziigen und Einzelheiten mit buddhistischen Elementen durch- 
setzt. Eine reine Aussonderung des Shin-td als nationale Religion aus 
seiner durch viele Jahrhunderte bestehenden engen Verschmelzung mit 
dem Buddhismus ist nur in wissenschaftlichem Sinne gelungen, da die 
fremden Lehren aus Indien in Japan viel tiefer im Volke wirksam ge- 
worden sind als in China. 


on 
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Kapitel XIX 
DIE CONFUCIANISCHE PHILOSOPHIE IN JAPAN 

Chinesisches Schriftwesen war zwar vom V. Jahrhundert ab auf Japan 
tibertragen worden, aber seine Kenntnis blieb dort zunichst auf bestimmte 
Klassen und Kreise beschrinkt. Der chinesische Kultureinflu& drang 
erst in gr6fserem Mabie in das japanische Volk ein mit der Ubertragung 
der buddhistischen Religion. Das Studium der chinesischen Litteratur 
war zunachst ganz verkniipft mit dem Interesse fiir die buddhistische 
Lehre. Die Schriften des Buddhismus waren ins Chinesische iibersetzt 
worden, erhielten aber niemals eine Ubertragung in die japanische Sprache. 
Thr Inhalt war den Japanern daher nur in chinesischer Form zuganglich 
Sie mufsten chinesische Kenntnisse erwerben, um die neue Religion sich 
aneignen zu kénnen. 

So wurde der Buddhismus der Trager des chinesischen Kulturein- 
flusses fiir Japan. Die iiberragende Bedeutung, die die neue Lehre 
bald in dem Insellande gewann, hatte zur Folge, dafi die gesamte Civili- 
sation, Staatsorganisation und Familienwesen der Japaner in chinesischem 
Sinne umgestaltet wurde. Dies geschah vor allem nach dem Vorbilde 
der in China herrschenden Institutionen der T‘ang-Dynastie. Die Ver- 
bindung der chinesischen Kulturbeeinflussung mit der religidsen Stré- 
mung der buddhistischen Secten blieb auch fiir die folgenden Jahr- 
hunderte eine so enge, dafi die Wirkung beider auf das japanische 
Leben eine untrennbare war. 

Unter buddhistischer Einwirkung erfuhr das Schriftwesen in Japan 
auf der Grundlage des Chinesischen seine Ausgestaltung und dann auch 
die japanische Sprache eine Umwandlung zu einem Gemisch aus rein- 
japanischen und chinesischen Elementen, die jene eigentiimliche Form 
des Sino-japanischen ergab *°°, 

Erst indirect erhielten die Japaner Anlaf3, sich mit der eigentlichen 
klassischen Litteratur der Chinesen zu beschaftigen, da die Werke 
buddhistischen Inhaltes des religidsen Interesses wegen ganz im Vorder- 
_ grunde der Studien standen. Der Confucianismus und Taoismus 
haben daher fiir Japan. im Vergleich zum Buddhismus, nur eine geringe 
Bedeutung gewonnen. Diese Systeme fanden nur die Beachtung weniger 
Gelehrten und drangen nicht in die Masse des Volkes ein. Die Beein- 
flussung des japanischen Volkslebens durch chinesische Vorbilder ge- 
schah immer durch buddhistische Vermittlung. 

Wahrend die chinesische Kultur in ihren du®eren Formen vollstin- 
dig auf Japan iibertragen wurde, blieben die Grundlagen der alten chi- 
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nesischen Litteratur doch den Japanern fast unbekannt. Nur gelehrte 
Manner lasen die chinesischen Klassiker (shi-sho, go-kyd), und die Lehren 
des Confucius (= K6-shi), Méng-tse (= Mé-shi), oder Lao-tse (= Ro- 
shi) waren in Japan nur Gegenstand theoretischer Philosophie, die keine 
allgemeinere Bedeutung erlangen konnte**?. 

Dai trotzdem chinesisches Wesen das Leben der Japaner so voll- 
kommen durchdrungen hat, hat seinen Grund in dem iiberragenden 
Einflu8, den die weitiiberlegene Kultur Chinas auf alle Nachbarlander 
im ostasiatischen Kreise ausgeiibt hat und vermége ihrer inneren Ge- 
schlossenheit ausiiben mufite. Gerade die hauptsachlichsten Morallehren, 
die fiir China die Grundlagen des socialen und staatlichen Lebens bil- 
deten und auf denen die Lehre des Confucius so consequent aufgebaut 
war, dal} sie der vollkommenste Ausdruck des chinesischen Volksgeistes 
wurde, gerade diese sind nach Japan nicht mit bestimmender Kraft ein- 
gedrungen. Hierin standen dem chinesischen Wesen bei den Japanern 
ein allzu scharf ausgepragtes eigenes Nationalbewufitsein und ein tief- 
wurzelndes Vaterlandsgefiihl entgegen, wie sie beide den Chinesen feblten. 
Die unpersénlichen Lehren des Confucius konnten in Japan nicht die 
gleiche Wirkung wie in China haben. 

Die chinesische Moral hat vor allem auf japanischem Boden auch 
gewisse principielle Umgestaltungen erfahren miissen. Die hauptsach- 
lichste Anderung, die zugleich bezeichnend ist fiir den chinesischen und 
japanischen Volksgeist, ist die, dafi an die Stelle der Pietét gegen die 
Eltern (hsiao), welche fiir den Chinesen die oberste Forderung bedeutet, 
fiir den Japaner die Loyalitét gegen den Herrscher (chung) trat. Diese 
andre Bewertung ist durchaus natiulich, denn in China ist die Familie 
das Héchste, in Japan aber der Staat. Wahrend fiir den Chinesen die 
Pflichten gegen Eltern und Familie tiber denen gegen Kaiser und Reich 
stehen, muf fiir den Japaner jedes andre Interesse, auch das der nachsten 
Blutsverwandtschaft, den Forderungen seines Landes und Herrschers 


weichen. - 2 


* 


Der Confucianismus (Ju-d6) hat in Japan einen stirkeren Ein- 
flu erst gewonnen in seiner jiingeren Form, die er wihrend der Sung- 
Zeit durch Chu Hsi (= Shu-shi) erhalten hatte. Dieser Neu-Confucianis- 
mus wurde auch auf Japan iibertragen und begann dort in philosophi- 
schem Sinne den buddhistischen Lehren Concurrenz zu machen. 

Fuji-wara-no Sei-gwa (1565—1619), ein buddhistischer Minch, der 
zum Confucianismus tibertrat, begriindete eine gelehrte Sinologen-Schule _ 
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(Kan-gaku-sha). Sein Schiiler Hayashi Ra-zan (15831657), ein Ver- 
trauter des Sho-gun Je-yasu, brachye die Philosophie des Chu Hsi am 
Hofe der Toku-gawa zur Geltung, die dann fir lange Zeit zur ortho- 
doxen Staatslehre wurde *°?. 

Naka-e T6-ju (1608—1678) vertrat dann in Japan die Lehre des 
Wang Yang-ming (= 0-yé-mei). Dessen Werk Chuan-hsi-lu (= Den- 
shu-roku) wurde von Mi-wa Shis’-sai (1669 —1744) iibersetzt. Der be- 
deutendste Vertreter der Schule des O-yé-mei (Y6-mei-ha) wurde O-shio 
Chu-sai (1794 —1837). Dieser lehrte, dafi Makrokosmos und Mikrokos- 
mos einander conform sind, der Makrokosmos aber Prototyp des Mikro- 
kosmos sei, so dafi alle Gesetze fiir das irdische Leben aus der kosmi- 
schen Natur abgeleitet werden kénnten. Physisch befindet sich das Herz 
im K6rper, metaphysisch aber umscbliefit das Herz den Kérper, und 
alle Dinge der Welt sind in ihm enthalten. 

Yama-zaki An-sai (1618 — 1682) hat durch Neubearbeitung der alten 
G6éttermythen im confucianischen Sinne eine neue Secte des Shin-t6 
den Sui-ga-shin-td, begriindet. 

Eine abweichende Richtung von der Lehre des Chu Hsi, die Ra-zan 
vertreten hatte, stellte sein Schiiler Yama-ga So-k6é (1622 — 1685) auf. 
Nach ihm ist die Welt eine Manifestation der Urkrafte Yang und Yin, 
mit Notwendigkeit geworden, was sie ist. Sie ist ewig, ohne Anfang und 
ohne Ende, ihr Wesen ist Entwicklung und Werden. Auf jedes Aufhéren 
folgt ein neues Beginnen, fiir jeden Tod entsteht ein neues Leben. Die 
Principien der Natur und der Moral sind die gleichen. Die Weisheit 
beruht im Erkennen der Gesetze des Weltalls und der Menschenseele. 

J-t6 Jin-sai (1627 —1705) lést dann den Dualismus des Chu Hsi in 
eine materielle Krafttheorie auf. Die Welt ist eine Aufierung der Krafte 
Yang und Yin, die alle Dinge entstehen lassen. Die Einzelerscheinungen 
folgen einem Gesetz der Evolution. Dabei geht keine Energie zugrunde. 
Die Weltvernunft (li) ist in der Materie (ch‘i) enthalten. Auch die Seele 
als geistiges Element vererbt sich, so daf} eine metaphysische Unsterb- 
lichkeit eintritt. Die Welt ist nach beiden Richtungen ewig und befindet 
sich in dauernder Bewegung. 

Bei Chu Hsi war die Natur des Menschen urspriinglich gut, wurde 
je nach der Lebensart zum Bésen veranderlich und erlangte ihre an- 
faingliche Giite wieder durch Riickkehr zu ihrem Ursprunge. Fir Jin- 
sai giebt es nur ein gerades For'schreiten, und dieses fiihrt von sich 
selbst zu moralischer Vervollkommnung. Die Lehre des Jin-sai wurde 
von seinem Sohne J-t6 Té-gwai (1670 — 1736) fortgesetzt. 
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Die bedeutendsten Sinologen in Japan wurden Ara-i Haku-seki 
(16571725) und Kai-bara Ek’-ken (1630—1714). Der Letztere hat 
in seinem Werke Tai-gi-roku (,,Der groBe Zweifel) eine neue Theorie 
aufgestellt. Danach ist die geistige Energie Weltgrundlage. Von ihr gehen 
Yang und Yin aus. Indem sie sich bald als Yang, bald als Yin manifestiert, 
entsteht das Weltgesetz (Tao). Vernunft und Materie sind das Gleiche 
nur von verschiedenem Gesichtspunkte aus aufgefafit. Ihre Trennung 
besteht nur in der Erscheinung. 

Butsu So-rai (1666 — 1728) will nicht wie Jin-sai die Moral als Er- 
gebnis natiirlicher Entwicklung ansehen, sondern ein moralisches Gesetz 
aufstellen, das sich weder im Menschenherzen, noch im Naturverlaufe 
fertig vorfindet, sondern vom Weisen geschaffen und auf historischem 
Wege vervollkommnet wird. 

Aus der Richtung der japanischen Sinologen erwuchs dann auch die 
wissenschaftliche Japanologie. Mit der bewuBten Erforschung der 
eigenen Vergangenheit und absichtlichem Zuriickgehen auf die alten 
Grundlagen Japans vor der kulturellen Beeinflussung durch China ent- 
stand eine nationale Strémung, die allem Fremden abgeneigt war. Ihre 
Hauptvertreter waren die beriihmten Gelehrten Moto-ori Nori-naga 
(1730—1801) und Hira-ta Atsu-tane (1776—1843). Sie traten in 
Gegensatz zum Chinesentum und zum Buddhismus und bildeten das 
Nationalbewufitsein als wirksamsten Factor aus, indem sie zugleich den ~ 
alten Shin-t6-Glauben wiederherstellten. Ihre Lehren wurden die Vor- 
bereitung auch fiir den politischen Umschwung, der mit der Restauration 
des Kaisertums die moderne Entwicklung des Neuen Jap an einleitete. 


ZWEITER TEIL 


DER BUDDHISMUS IN INDIEN, CHINA UND JAPAN 


17 Krause, Ostasien 





EINLEITUNG 


Von den religidsen und philosophischen Systemen Ost- 
asiens haben wir im I. Teile diejenigen Formen betrachtet, die auf dem 
Boden Chinas und Japans entstanden sind und dem Kulturkreise Ost- 
asiens von Ursprung her eigentiimlich. waren. 

Wir haben so die altchinesische Religion der klassischen Zeit 
kennen gelernt, die sich als ein Naturkult, Geisterglaube und Ahnen- 
dienst darstellte, aus der sich als ein besonderer Zweig der Staatskult 
entwickelte, der sich auf die Lehren des Confucius griindete und fiir 
den die Schriftwerke der klassischen Litteratur allein mafigebend waren. 
Auch fiir das philosophische Denken des orthodoxen China bildete 
das Lehrgebaude des Confucianismus den festen Rahmen, es hat 
sich in den durch geheiligte Autoritat gesetzten Grenzen bewegt, bis es 
eine starre Consolidierung erhielt in dem Neu-Confucianismus 
der Sung-Zeit. 

Wir haben uns dann zu der andren Seite der altchinesischen An- 
schauungen gewandt, die nicht klassische Geltung erlangte. Wir sahen, 
wie aus der universistischen Grundauffassung vom Tao und seinem 
Wirken in Weltall und Menschenwelt sich eine speculative Philo- 
sophie entwickelte, die ihren Ausgang von Lao-tse nahm. Es wurde 
gezeigt, wie der Taoismus als Gedankenrichtung in Gegensatz trat zum 
Confucianismus, so dafi beide, obwohl von gemeinsamer Wurzel aus- 
gehend, dann in der Han-Zeit scharf getrennte Systeme geworden waren. 

Der urspriinglich rein philosophische Taoismus entartete dann 
bald zum Aberglauben und baute, unter fremder Einwirkung, ein 
religidéses System auf. In diese niedere Religionsform, die einen 
Gegensatz zum officiellen Staatskulte darstellte, fanden nach und nach 
alle unbestimmten Elemente des Volksglaubens Aufnahme, selbst 
alten Ursprunges oder neuer Entstehung, so daf der jiingere Taoismus 
bunteste Mannigfaltigkeit aufwies. 

Aus der Verschmelzung mehrerer Vorstellungskreise verschiedener 
Herkunft entstand dann die moderne Volksreligion in China, die 
ein synkretistisches und eklektisches Geprige tragt, stark von Da- 
monenturcht und Aberglauben iiberwuchert ist und als besondere Er- 
scheinung das krasse System des geomantischen Féng-shui ge- 


schaffen hat. 
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In Japan bestand von alter Zeit her eine einfache nationale Religions- 
form, der Shin-t6, der das Geprage einer Naturverehrung und Ahnen- 
pflege trug, sich stark mit den von China tibernommenen Anschauungen 
vermischte und in neuerer Zeit zur Sttitze des rein-japanischen Geistes 


gemacht wurde. 


* * 
* 


Bei unsren Betrachtungen des I. Teiles haben wir die Beeinflussungen, 
welche die einheimischen Anschauungen in China und Japan durch die 
buddhistischen Gedanken erfuhren, nur gelegentlich beriihren und 
kurz andeuten kénnen. Wir haben den Buddhismus selbst und die 
aus der Vermischung mit ihm in Ostasien entstandenen Formen vor- 
laufig ausschalten miissen. Denn der Buddhismus ist auf dem Boden des 
chinesischen Kulturkreises eine fremde Pflanze. Sie hat sich, nachdem 
sie auf diesen Nihrboden iibertragen worden, dort in besonderer Weise 
fortentwickelt. Um aber das Wesen des Buddhismus richtig auf- 
fassen und verstehen zu k6nnen, ist es erforderlich, dafi wir zunichst 
seinen Ursprung und seine alte reine Form kennen lernen. 

Der Buddhismus nun ist eine Pflanze aus vollkommen andrem 
Geiste als die in Ostasien selbst entstandenen Vorstellungen. Eine an 
mancher Stelle hervortretende Ahnlichkeit der Gedanken bei Taoisten 
und Buddhisten erweist sich doch immer nur als eine schliefsliche Uber- 
einstimmung in den Endresultaten, zu denen beide von ganz andrem 
Ausgangspunkte gelangten. Jede urspriingliche Verwandtschaft zwischen 
ihnen muf} abgelehnt werden. Der Buddhismus gehért in einen andren 
Kulturkreis, fiir den grundsatzlich verschiedene Voraussetzungen 
gelten. | 

Von der Sphire Ostasiens haben wir daher jetzt unsren Blick nach 
Indien zu richten. Wir miissen den Ortlichen und geschichtlichen 
Rahmen betrachten, in dem die Lehre des Buddha erwachsen ist, 
wir miissen die Grundformen des indischen Denkens kennen 
lernen, von denen die buddhistischen Gedanken ihren Ausgang nahmen. 
Von der Basis des indischen Buddhismus werden wir dann seine Ent- 
wicklung in andren Landern und die besonderen Formen, die er in Ost- 
asien annahm, yerstehen lernen. 

* * 
* 

Ebenso wie fiir die altesten Anschauungen der Chinesen werden wir 

auch fiir die der Inder erkennen, dafi Religion und Philosophie 
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sich nicht von einander scheiden lassen. Sie bilden nicht zwei scharf 
getrennte Aufierungen ihres Kulturlebens, sondern greifen tiberall un- 
léslich ineinander. Aber doch ist das Verhaltnis zwischen Religion und 
Philosophie in China und in Indien von Grund aus ein verschiedenes. 

Wahrend im chinesischen Denken die praktische Richtung ein ent- 
schiedenes Ubergewicht besaf}, herrscht im indischen die theoretische 
vor. Der Chinese beschaftigte sich im allgemeinen ausschlieflich mit 
Fragen eines diesseitigen Lebens, der Inder dagegen richtet seinen Blick 
von Anfang her auf ein Jenseits. Wahrend der Chinese das Menschen- 
leben in einen vollkommenen Einklang mit den Vorgingen des Weltalls 
zu bringen sucht und das irdische Dasein mit dem Reiche der Natur als 
eine Einheit begreift, betrachtet der Inder den Menschen in seinem Erden- 
leben unter dem Gesichtspunkte eines Gegensatzes zu einem Anderssein. 

Die ostasiatische Kultur begniigte sich mit dem der menschlichen 
Erfahrung und Erkenntnis Gegebenen. Sie war damit zufrieden, den 
Menschen an seinen rechten Platz im Gefiige des Weltalls zu stellen, und 
glaubte, dafi der Zweck des menschlichen Lebens voll erliillt sei, wenn 
der Mensch sich selbst als Teil der Natur begreife, sich der kosmischen 
Ordnung einfiige und die Gebote natiirlicher Moral erfiille. Ihr Grund- 
charakter ist daher ein optimistischer. Das Wesen der Welt ist Voll- 
kommenheit und Giite. Das Leben ist ein Gut, weil es eine Form himm- 
lischer KraftéuBerung ist, der Mensch ist gut, weil er ein Teil der Natur 
ist, und das irdische Gltick besteht in der richtigen Ubereinstimmung 
mit der Weltordnung. 

Die indische Kultur aber kennt Zweifel, die fiir das chinesische Denken 
nicht bestanden. Sie sah das Leben nicht als etwas an, das so, wie es 
war, an sich gut war und eben nur auf natiirliche Weise hingenommen 
zu werden brauchte. Die Unvollkommenheiten der irdischen Sphare 
traten dem Inder deutlich in das Bewufitsein und liefien ihn nach einer 
héheren und besseren Welt suchen. Das Menschenleben war ihm voll 
Ungerechtigkeit und Schlechtigkeit, die in einem andren Dasein ausge- 
glichen werden mufite. Die Grundstimmung ist daher eine pessimi- 
stische. Die indische Philosophie entstand aus der Unzufriedenheit mit 
dem Los des Menschen. 

Das Hauptstreben des Chinesen galt der Aufgabe, sich selbst als Teil 
der Welt zu begreifen, der vermége kosmischer Kraft die Vollkommen- 
heit in sich tragt. Das indische Denken beginnt mit einem Rifi zwischen 
der erfahrungsmafiig schlechten und bésen Erdenwelt und einem ver- 
muteten und gesuchten héheren und reineren Dasein. Im Gegensatze 
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zu der grofien Harmonie des Alls, die den chinesischen Anschauungen 
zugrunde liegt, zeigt das indische Weltbild sich stets als ein zersplittertes, 
von vielen Gegensitzen beherrschtes. 

Geradezu umgekehrt wie der Chinese, der eine gute Menschennatur 
aus dem allgemein giiltigen Weltgesetz und Naturvorbild folgert, leitet 
der Inder aus den Erfahrungen des Daseins, in das er hineingestellt ist, 
als erste Wahrheit den Schluf ab: Das Leben ist Leid. Vom Leid, 
das vielgestaltig mit irdischer Existenz yerbunden ist, will der Mensch 
erlést werden. So steht Religion und Philosophie in Indien yon Aus- 
gang her und in allen ihren Formen unter dem Erlésungsgedanken. 

Der religidse Sinn glaubt an Gdétter, die tibermenschliche Kraft be- 
sitzen, und bringt innen Opfer, damit man von irdischer Not befreit werde 
und ein besseres Leben nach dem Tode erlange. Der philosophische 
Sinn vertraut auf die Macht des Geistes, der einen Weg finden kénne 
aus dem Wirrsal, das die Erfahrungswelt den Sinnen bietet, und sucht 
in verschiedenen Formen die Erlé6sung vom Leiden. 

Je nach dem Standpunkte, den man einnimmt, mag es zweifelhaft 
sein, ob der Buddhismus eine Religion oder eine Philosophie zu 
nennen sei. Auf jeden Fall ist er eine Erl6sungslehre. Das Wesen 
des Buddhismus wird sich nicht mit einem Worte bezeichnen lassen, 
weil es weder mit dem Begriffe Philosophie noch Religion ersch6pft ist. 
Er ist nicht eine Philosophie, die spiter zu einer Religion wurde, sondern 
er ist yon vornherein beides gewesen. Das Gedankensystem des Buddha, 
das sich in schroffen Gegensatz zum religidsen Glauben der Brahmanen 
setzte, hatte doch ein tiber das Erdenleben hinausreichendes, also reli- 
gidses Ziel. Seine Lehre war, wie andre in Indien, ein Vehikel (yana) 
zur Erlésung. 


* * 
* 


Das menschliche Denken hat auf der Erde an verschiedenen Stellen 
und zu verschiedenen Zeiten ein deutlicheres Bewuftsein der ihm all- 
gemein gestellten Aufgabe erreicht und fiir das. Ratsel der Welt eine 
metaphysische Lésung gefunden. Solche Hohepunkte in der Mensch- 
heitsentwicklung bezeichnen die philosophischen Systeme in Indien und 
Griechenland, in neuester Zeit die von Kant ausgehende kritische Philo- 
sophie. 

Es ist nicht verwunderlich, dafi der Mensch da, wo sein Denken sich 
der Wahrheit bis zu der Grenze, die ihm tiberhaupt erreichbar ist, ge- 
nahert hat, auch fiir das Erkannte einen Ausdruck gefunden hat, der in 
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alter und neuer Zeit der gleiche war. Die Verwandtschaft indischer, grie- 
chischer und kantischer Gedanken erklirt sich dadurch, da in allen 
dreien die Uberzeugung von der Idealitat der Welt ausgesprochen ist. 

Den Sinnen ist eine Vielheit der Dinge gegeben. Das Bewufitsein aber 
bildet eine Einheit. Die realistische Auffassung, welche die vielen Er- 
scheinungsformen als wirklich nimmt, muf} zu einer materialistischen 
Welterklirung fiihren, bei der das eigne Innere unbefriedigt bleibt. Die 
idealistische Anschauung dagegen leugnet die Wirklichkeit der unsren 
Sinnen erscheinenden Dinge und sucht das Wesen der Welt unmittel- 
bar aus dem eignen Bewufitsein zu erklaren. 

Ein Beweis fiir die Vielheit der einzelnen Dinge aufier uns ist nie zu 
fiihren. In unsrem Bewufitsein aber ist uns unmittelbar eine Wirklich- 
keit und Einheit gegeben. Ihr gegeniiber haben die Erscheinungsformen 
keine reale, nur eine ideale Existenz. Diese ganze Welt des Werdens 
und Vergehens ist bei Parmenides ein blofier Schein, bei Plato ein Schatten, 
und beide bemiihen sich, hinter dem triigerischen Bilde die wahre Wesen- 
heit — td dvtws Sv — zu ergreifen. 

Der gleiche Gedanke ist, nach seiner Verdunkelung durch Aristoteles 
und das scholastische Mittelalter, auf ganz andren Wegen neu aufgenom- 
men worden. Er wurde zuletzt deutlicher als je zuvor dargestellt in der 
kritischen Philosophie, wie sie Kant begriindete und Schopenhauer 
vollendete. Der gleiche Gedanke ist aber auch schon das Resultat ge- 
wesen, zu dem das indische Denken gefiihrt hat, die idealistische Uber- 
zeugung, dafi die ganze Welt nur Erscheinung, nicht Ding an sich ist. 

Je mehr der Mensch von Natur und Leben erkennt, desto deutlicher 
tritt vor ihn das Ratsel der Welt. Seine Lésung wird ihm niemals von 
aufien her gegeben werden kénnen, er wird sie einzig und allein in seinem 
eignen Innern finden. Als Versuche, die Welt aus dem uns unmittelbar 
gewissen Ich zu verstehen, sind die Gedankensysteme der Inder und die 
Lehre des Buddha, der Idealismus des Plato, die kritische Philosophie 
von Kant und Schopenhauer anzusehen. 

Wie der indischen und der platonisch-kantischen Philosophie die 
idealistische Anschauung gemeinsam ist, so wird auch das indische und 
das christliche Denken yon dem Erlésungsgedanken beherrscht. Der 
starke Unterschied aber liegt darin, dafi die indische Auffassung den 
Schwerpunkt nicht auf die handelnde, sondern auf die erkennende Seite 
des Menschen legt, wihrend das Entscheidende in der christlichen Reli- 
gion wie in der Schopenhauerschen Philosophie der Wille, nicht der 
Intellect des Menschen ist. 


264 Einleitung 





In Indien und im Abendlande suchte man eine Erlésung aus diesem 
Dasein. Das Christentum will von der Siinde erlésen und fordert eine 
Umwandelung des Willens, der Buddhismus dagegen erstrebt eine Er- 
lésung vom Irrtum durch Erwerbung héchster Erkenntnis. 

Hieraus schon ergiebt sich, daf} eine Vergleichung indischer 
und christlicher Gedanken ihrem eigentlichen Wesen nach gar 
nicht mdglich ist. Wo zwischen solchen Ubereinstimmungen bestehen, 
miissen wir uns doch stets bewufit sein, dafi das Ziel fiir beide ein ganz - 
entgegengesetztes ist. 

Gerade im religidsen Sinne bezeichnen Christentum und Buddhismus 
ausgesprochene Gegensitze, wenn auch ihre Ethik viele tibereinstimmende 
Punkte aufweist. Voraussetzung des Christentums ist der Glaube an 
einen personlichen Gott und Schépfer, den der Buddhismus nicht kennt. . 
Die Persénlichkeit Jesu steht im Mittelpunkte der christlichen Lehre, 
waihrend den Kernpunkt des buddhistischen Systems eine abstracte 
Wahrheit bildet, die Erkenntnis yom Leiden der Existenz. Buddha, der 
sie verkiindete, liefSe sich hinwegdenken, das Christentum aber fiele ohne 
den Heiland als Erléser der Menschen zusammen. 

Der Buddhismus hat sein letztes Mafi im Menschen, der sein eigener 
Erléser wird, wozu Buddha den Weg gewiesen, den Jeder gehen kann. 
Im Buddhismus fehlt die persénliche Unsterblichkeit der Seele. Das Ziel 
der Erlésung, das im Christentum ein positives ist, kann daher bei ihm 
nur ein negatives sein. 

Die Erkenntnis strebt nach Wahrheit und ist hierin frei von den 
Schranken, die der religidse Glaube setzt. Die fiir die Lebensfiihrung 
wirksamen ethischen Momente sind bei Christentum und Buddhismus 
nicht die gleichen, das Suchen nach einer metaphysischen Wahrheit 
aber driickt sich in beiden aus. Der Philosoph. darf eine absolute 
Wahrheit nicht postulieren. Ihre Spiegelung wird vom Wesen der 
Menschen bedingt. So entstehen zu verschiedenen Zeiten und Orten 
wechselnd gefirbte Bilder. Das im vorderasiatischen Kulturkreise er- 
wachsene Christentum mufite eine andre Wahrheit aufstellen als der 
indische Buddhismus. In beiden Landern aber ist von bewufiten und 
ernsten Menschen jene Frage des Pilatus gestellt worden: Ti got ddnveia. 





1, ABSCHNITT 
DER BUDDHISMUS IN INDIEN 


Kapitel I 
DIE GRUNDLAGEN DES INDISCHEN DENKENS IM VEDA 


Die Altesten Gedanken Asiens liegen fiir uns in Dunkel gehiillt. Die 
indische Kultur erscheint uns, ebenso wie die chinesische, im Lichte 
beglaubigter Uberlieferung als eine in festen Formen gegebene, von deren 
Entstehung und Entwicklung wir nichts Sicheres wissen. Ihre Sonnen- 
hdhe mag sie schon in einer yorhistorischen Periode gehabt haben, so 
dafi die altesten Zeugnisse bereits die Ziige der Uberreife tragen. Es sind 
nicht einfachste Gestaltungen eines primitiven Zeitalters, die uns auf in- 
dischem Boden entgegentreten, sondern eine Uberfiille reichsten Kultur- 
lebens. Wir sehen keine naiven Anfange der Religion und Philosophie, 
sondern fertige Systeme, in denen sich schon die Miidigkeit einer aus- 
lebenden Menschheit ausspricht. 

In Indien, wie in Ostasien, haben sich in vorgeschichtlicher Zeit feste 
Anschauungen ausgepragt, die das gesamte Geistesleben bestimmten, mit 
denen spaterer Entwicklung ihr Rahmen vorgezeichnet war. Als ein Pro- 
duct indischen Denkens ruht auch der Buddhismus ganz auf den 
Grundlagen, die fiir die Kultur des Landes allgemein galten. Der reli- 
gidse Glaube und das philosophische Denken der Inder bildet die Vor- 
aussetzungen fiir die Entstehung der buddhistischen Lehre. Sie zu ver- 
stehen, ist es daher vor allem nétig, jene Gedankenrichtungen zu be- 
trachten, die auf dem Boden heimisch waren, auf dem die Pflanze des 
Buddhismus emporwuchs. 

Durchaus im indischen Erdreich hat der Baum des Buddhismus seine 
Wurzeln, ganz aus indischem Geiste hat er seine Nahrung gesogen. Be- 
vor wir ihn selbst betrachten mit seinen breiten Asten, welche die kést- 
lichsten Friichte menschlicher Erkenntnis trugen, miissen wir den Boden 
kennen lernen, auf dem er gepflanzt wurde. 

Anders als das chinesische Gedankengut ist uns das indische durch 
sehr alte und selten umfangreiche Urkunden in vorziiglicher Weise er- 
halten, aus denen wir einen vollstandigen Uberblick gewinnen kénnen. 
Leider aber fehlte dem indischen Volke vollkommen der historische 
Sinn, Dem Mangel aller geschichtlichen Aufzeichnungen ist es zuzu- 
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schreiben, daf} wir vom Alter der Kultur in Indien, von der uns die 
geistigen Producte Zeugnis geben, nur ein sehr unsicheres Bild haben 
und so wenig wissen tiber die Entwicklung, deren Resultat wir als fertiges 
Gebiiude vor uns sehen. 

Die Quelle unsrer Kenntnis ist der Veda, jene grofse Sammlung zahl- 
reicher und verschiedenartiger Texte, religidsen, aberglaubischen und 
profanen Inhaltes, von sehr verschiedenem Alter. Der Veda ist ein Nieder- 
schlag des gesamten ,,Wissens“, der alten indischen Kultur, spiegelt aber 
in seinen einzelnen Teilen mehrere Epochen einer langen Entwicklung. 

Die poetischen ‘eile (samhbita) und die sich daran anlehnenden Prosa- 
teile (brahmana, aranyaka, upanigad) stammen chronologisch aus Perioden, 
die vielleicht Jahrtausende auseinanderliegen mégen. Man kann daher im 
Veda als einem Ganzen nicht das Bild einer einheitlichen Kulturstufe 
erwarten. Die Versuche einer Festlegung seiner Bestandteile nach Jahres- 
zahlen haben noch kein zuverlissiges Resultat ergeben. 

Als die heiligen Biicher einer bevorzugten Priesterkaste, der Brah- 
manen, ist der Inhalt der Sammlungen des Veda ein vorwiegend reli- 
giéser. Er handelt vom Gétterglauben und Opferdienst, aber auch von 
Zauberkunst und Volksaberglauben. In spaterer Zeit fanden dann die 
religiésen Vorstellungen ihre philosophische Begriindung. 

Die jiingsten Teile des Veda, die Upanigsad, sind zum Teil erst in 
einer Zeit entstanden, als sich in Indien bereits die Sectenbildung ent- 
wickelte, in der der Buddhismus seinen Ursprung hat. Jiingste vedische 
Texte und alteste buddhistische und jinistische Texte gehéren der gleichen 
Zeit an. 

Der Denkprocefi, der im Buddhismus nach einer bestimmten Richtung 
seinen Ausdruck fand, liegt bereits vorgezeichnet in der vedischen Litteratur, 
Er spiegelt sich zugleich auch in den grofen nationalen Epen, wie sie zu 
den Sammlungen des Mahabharata und Ramayana vereinigt wurden, die 
gleichfalls eine Mischung verschiedenster Bestandteile alterer und jiingerer 
Zeit darstellen. 

Die indischen Quellen geben uns daher nirgends ein einheitliches und 
zeitlich sicher zu bestimmendes Kulturbild. Die Vorstellungen religidsen 
Glaubens und philosophischen Denkens setzen sich aus Elementen zu- 
sammen, die verschiedenen Stufen der Entwicklung angehéren. Eine Son- 
derung in altere und jiingere Formen ist bei dem Fehlen aller historischen 
Angaben auferordentlich schwierig. 


* * 
* 
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A. Religion 

Die indogermanischen Arier (Arya, Ariya) sind in unbestimmter Vor- 
zeit aus Nordwesten nach Indien eingedrungen. Sie blieben ein Herren- 
volk gegeniiber einer unterworfenen dravidischen Bevélkerung. Aus 
ihrer Heimat brachten die Arier ein Kulturgut mit, wie es die nach Iran 
vorgedrungenen indogermanischen Stémme mit ihnen gemeinsam hatten. 
Dieses wurde in der Isolierung auf der indischen Halbinsel selbstindig 
fortentwickelt und auch mit einer niederen Kultur der einheimischen 
Dravida vermischt. 

Es schied sich ein Kriegervolk und ein Bauernvolk. Die hellfarbigen, 
kriegerischen Arier beherrschten die dunkelhautigen, friedlichen Dravida. 
Als politische und sociale Einteilung entstanden dann vier Kasten (varna 
= Farbe): Priester (Brahmana), Krieger (Kgatriya), Bauern und Kaufleute 
(Vaisya), Knechte (Sidra). Die drei ersten von ihnen galten als zweimal 
Geborene (dvija), im Gegensatze zur letzten Klasse der verachteten Sudra. 

Eine Ausnahmestellung erlangte der Priesterstand. Die Brahmanen 
als die Vertreter der Religion und des Opfers Kundigen standen tiber 
allen andren Menschen. Sie waren nicht nur die Hiiter des Gottesdienstes, 
sondern auch die Trager der Wissenschaft und aller Geistesbildung tiber- 
haupt. In der friedlichen Periode, die in Indien nach der kriegerischen 
Eroberung des Landes gefolgt war, traten die Priester an die Spitze des 
arischen Volkes. Die Kaste der Brahmanen schied sich mit Stolz von 
den iibrigen. Fiir besonders schandlich galt die Ehe einer Brahmanin 
mit einem Sidra, deren Nachkommen (Candala) waren tief verachtet. 

Das Kastenwesen hatte ein Auseinandertreten der Religionsvorstel- 
lungen in eine Priesterreligion und eine Volksreligion zur Folge.. Die 
Brahmanen beanspruchten mit dem Vorrechte der Geburt die Aufgabe 
der Bewahrung der echten Tradition. Sie besafien die heiligen Schriften, 
den Veda, der ihnen als einzige orthodoxe Quelle galt, den sie allein aus- 
zulegen berechtigt waren. So entstand yom Standpunkte dieser obersten 
Kaste ein System der Religion, des Priesterwesens und Opferkultes, das 
eben als Brahmanismus bezeichnet wird. 

Neben ihm lebte als niedere Form ein uralter Volksaberglaube, wohl 
teilweise nicht-arischen Ursprunges, der seinen Ausdruck fand in Wahr- 
sagerei, Zeichendeutung, Traumauslegung, Bestimmung gliicklicher Um- 
stande, mit Blutopfern, Geisterbeschwérung, Krankheitsmitteln, Wund- 
zauber, Tiersprachkenntnis, Ernteprophezeihung, Fruchtbarkeitszauber. 
Zur Abwehr béser Einfliisse wurden die verschiedensten abergliubischen 
Mittel und Zauberformeln angewandt, wie sie im Atharva-Veda enthalten 
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sind, Diese populare Magie ist dann zu einer Lehre von den Zauberkraften 
(rddhi, iddhi) ausgestaltet worden, die auch in den Buddhismus iiber- 
gegangen ist. 

Beim indischen Volke bestand auch ein Totenkult, der auf der 
Furcht beruhte. Hieraus entwickelte sich ein allgemeiner Geisterglaube, 
der wohltitige und schadenbringende Machte unterschied. 

Die von den Brahmanen vertretene altindische Religion ist geschildert 
in den Hymnen des Re-Veda und den Opfergebeten des Yajur-Veda. 

Die Religion im Zeitalter des alteren Veda war ein Naturglaube und 
Naturdienst. Die im Weltall sichtbaren und wirkenden Machte, Sonne 
und Mond, Feuer und Wasser, die Elemente, Himmelskérper und Wit- 
terungserscheinungen, wurden von den arischen Indern in den Gestalten 
von Gottheiten verehrt, die nicht wie in China als unpers6nliche Krafte 
aufgefafst wurden, sondern als persénliche Gétter in menschlicher Form. 

Die Personification von Begriffen und Vorgingen ist bezeichnend 
fiir die Anschauungen indogermanischer Vélker. Die Neigung dazu lag 
in ihrem Vorstellen und in der Bildung ihrer Sprache. Ein plastisches 
Verfahren des Denkens und des Sprachenausdrucks bewirkte die Ent- 
stehung einer reichen Mythologie. Der urspringlich symbolische Sinn 
verdunkelte sich bald und wurde dann in gegenstandlicher Weise ver- 
standen. So wurde die Mythenbildung durch Verblassen zur Gétter- 
lehre. Bei diesem Ubergange, der einen ganz bestimmten Procefi der 
Sprachentwicklung voraussetzt, konnten die indischen Géttergestalten, 
die zunichst, ebenso wie in China, nur Abstractionen von Naturkraften 
waren, personificiert und anthropomorphisiert werden. Sie wurden nun 
zu tibermenschlichen Wesen, denen man aber menschliche Eigenschaf- 
ten gab. 

Bezeichnend fiir die altindische Religion ist ein Zustand der Ordnungs- 
losigkeit und Verwirrung in den mythologischen Vorstellungen. Die 
Gestalten der Gottheiten erscheinen schattenhaft und schwankend. Der 
Zufall herrscht in einem farbigen Reiche von sarawankgecse 3 Es fehlt 
an einem Mittelpunkte des Weltbildes. 

Die Welt ist unabhaingig von den Géttern entstanden. Diese Gotter 
des alten Indien sind eben nur Gewalten innerhalb der Natur, nicht deren 
Schépfer. Die Gétterpotenzen haben nicht schaffende, sondern nur 
ordnende Macht. Das Weltall als Materie ist von Ewigkeit ror 
die Gétter kénnen auf seinen Stoff nur formend einwirken. 
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So zeigen sich die Gétter der alten Arier nach den Hymnen des Rg- 
Veda als personificierte Naturgewalten von sehr vager Form. Die Eigen- 
art der einzelnen Gestalten ist bei ihrem allgemeinen Charakter oft schwer 
erkennbar. Es vertritt Indra die Gewittermacht, Agni die Feuergewalt 
(= ignis), Varuna (= Uranos?) die Wasserkraft und das Mondlicht, 
Usas (= Eos) die Morgenréte, Mitra die Sonne als Lichtquelle, Vata 
(= Wodan) den brausenden Wind, Soma den glanzenden ,,Tropfen“ des 
Mondes. 

Dann aber traten besondere Eigenschaften dieser Naturgétter in den 
Vordergrund. Indra, der Alteste Nationalgott, wird zum Lenker der 
Schlacht, wie er selbst den Drachen Vrtra getétet hat. Varuna, der die 
Taten der Menschen durchschaut, wie sie der Mond am Nachthimmel 
sieht, wird zu einem Gotte des Rechtes, der alles Unrecht straft. Soma 
erscheint als eine Personification des berauschenden Opfertrankes. Rudra, 
urspriinglich Beherrscher der Sturmgétter (Marut), verkérpert dann das 
Princip des Bésen. 

Der Charakter der altindischen Religion ist also ein polytheistischer 
und anthropomorpher. Die Zahl der Gétter ist eine unbeschrinkte, ihr 
Leben ein vollkommen menschliches, voll Schwichen und Leidenschaf- 
ten. Jeder neue Ausdruck einer bildhaften Sprache kann weitere Gestalten 
von Géttern schaffen. Ebenso konnten auch die zahllosen niederen 
Geister nur personal gedacht werden und erfuhren eine Vermehrung 
ins Unendliche. 


* * 
* 


Das Wesen dieser iltesten Gottheiten war ein durchaus unbestimmtes. 
Seine Ziige entstammten der menschlichen Phantasie und wurden von 
dieser erweitert und verindert. Die mythologische Natur der Gdétter 
hatte zur Folge, daf} eine Figur der andren angeglichen werden konnte, 
so dafi schliefilich jede alle andren vertrat. Aus der Vielheit einzelner 
GGttergestalten wurde gelegentlich einer als der Oberste betrachtet, bald 
Indra als héchster Himmelsherr, bald Varuna als Hiiter der Ordnung. 

Eine spitere Zeit aber erkannte dann, dafi die vielgestaltigen Gétter 
alle nur Symbole waren fiir die verschiedenen Erscheinungsformen eines 
Absoluten. Das indische Denken strebte danach, das letzte Wirkliche 
zuerfassen. So entstand das ,,Suchen nach dem unbekannten Gotte«. Die Re- 
ligion erfuhr eine Umgestaltung durch dieEinwirkung der Philosophie. 

Im Gegensatze zur sinnlichen Vielheit wurde eine begriffliche Einheit 
aufgestellt. Diese aber mufiten die Inder sich sofort wieder als persén- 
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liches Wesen vorstellen. So entstand die Gestalt eines Urwesens und 
Weltschépfers, Prajapati, der ,,Herr der Wesen“ und _,,Allschépfer« 
(Vigvakarman). 

Nach dem mythologischen Ausdruck opfert Prajapati sich selbst und 
geht dadurch in alle Wesen ein. Das Weltall hat nach dem Rg-Veda 
die Gestalt eines Mannes (Purusa). Es wird in einem gottlichen Opfer- 
acte der Urmensch (Purusa) geopfert, damit die Welt entsteht, oder die 
Welt erschafft sich selbst aus seinem Leibe. 

Die hypothetischen Wesen der indischen Mythologie im Veda sind 
reine Personificationen von Naturvorgiingen und Gedankenvorstellungen 
mit wechselnden und schwankenden Eigenschaften, in denen sich die 
Entwicklung des Denkens und der Sprache wiederspiegelt. 

Gegeniiber der naiven mythologischen Anschauung der alten Religion 
machte sich mehr und mehr ein Hauptmoment des indischen Denkens 
geltend: Die Vielheit liegt nur in der Auffassung und Benennung, das 
Wesen dagegen ist eins. 

Der indische Geist erfafite nicht, wie der griechische, das Einzelne in 
seinem Einzeldasein, in der Begrenzung seiner Umrisse, die von dem 
nur ihm eignen Leben erfillt sind. Er liefi vielmebr eine Gestalt in die 
andre tiberfliefien, ein Wesen im andren aufgehen. Dadurch lésten sich 
iiberall die festen Linien ins Unbestimmte auf. 

Das indische Denken ergriff ein Gebiet von Wesenheiten und er- 
kannte alles Einzelne in ihm als identisch mit dem Weltganzen. Es 
iibertrug die Vorginge im eignen Ich auf die Aufienwelt. Daher spielten 
stets Mikrokosmos und Makrokosmos ineinander und wiesen gegen- 
seitig aufeinander hin. Der Mensch setzte sich selbst mit dem Weltall 
gleich und begriff sein eignes Wesen als eine Einheit mit dem héchsten 
Princip des Alls. 

Die oberste Gottheit, die als eine allumfassende die vielen einzelnen 
vertreten konnte, war nun nicht mehr ein persénliches Wesen, sondern 
ein logischer Begriff. Dies ist das Brahman, die Weltseele. Sie aber 
ist identisch mit der individuellen Einzelseele, dem menschlichen Selbst, 
dem Atman. 

Brahman und Atman sind die gleiche centrale Kraft, die sowohl 
den Sinn des Alls wie das persénliche Leben schafft. Ihre Auffassung 
tritt auseinander, weil sie von verschiedenem Standpunkte aus, dem kos- 
mischen und dem individuellen, gewonnen ist, ihr Wesen aber ist in 
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Wahrheit das gleiche, eine. Brahman, das All-Eine, wirkt als dufere Kraft, 
Atman, das lebendige Ich, als innere Kraft, 

So faite ein héheres philosophisches Denken die wirkenden Miachte 
der Natur, die das religiése Bediirfnis sich als eine Vielheit persénlicher 
Gotter vorgestellt hatte, zusammen in eine Gesamtkraft. Das Brahman 
ist jetzt zwar nur ein abstracter Begriff, es wird aber doch selbst wieder 
im religidsen Erlebnis personal empfunden. Das Brahman erfassen, 
heifit iiber jedes Bediirfnis géttlicher Gnade hinausgelangen und sich 
mit dem All vereinen. 

Der brahmanische Henotheismus, der einer polytheistischen Vielheit 
von Naturgottheiten den héchsten Begriff des absoluten Brahman gegen- 
tberstellt, ist verschieden von dem relativen Monotheismus der Semiten, 
die, wie in Babylon, die Eigenschaften aller Einzelgétter einem obersten 
unter ihnen beilegten (Monolatrie), und auch yom reinen Monotheismus 
des jiidischen Jahve-Dienstes. Die indische Philosophie gelangte zu der ab- 
stracten V orstellung einer héchsten Wesenheit. Brahmanist dasLicht,in dem 
alles Erscheinende gesehen wird, das aber selbst von nichts beleuchtet wird. 

Das menschliche Wesen ist ein Bild des Weltalls. Brahman und Atman 
sind in Wahrheit ein und dasselbe. Dieser Identitatsgedanke bildet den 
Angelpunkt der brahmanischen Philosophie, in ihn miinden alle Specu- 
Jationen tiber Welt und Leben. 

Im héheren Sinne ist alle Vielheit aufgehoben, damit auch der Unter- 
schied von Subject und Object, das Bewufitsein und die Erkennbarkeit. 
Alles ist Brahman. Von Brahman selbst aber, das jenseits aller Erkennt- 
nismoglichkeit liegt, kann nur in Negationen gesprochen werden. Es 
heift das ,,Nein, nein“ (na-iti, na-iti). Das Verhialtnis des einheitlichen 
Brahman zu dieser Welt der vielen Erscheinungsformen kann nur durch 
Gleichnisse ausgedriickt werden. 

Das Brahman wie der Atman sind beide gleich ewig und unverging- 
lich. Die Weltseele lift alle Einzelseelen aus sich emanieren. Wahrend 
nun Brahman stofflich und geistig das absolute Urprincip ist, das un- 
veranderlich verharrt, besteht fiir die Vielheit der Individuen der be- 
standige Wechsel nach dem Gesetz der Seelenwanderung. 

Die Einzelseele, ihrem Wesen nach eine Manifestation des ewigen 
Brahman, wird sich bei ihrem Eingehen in einen stofflichen K6rper als 
Persénlichkeit bewufit. Als solche beginnt sie zu handeln. Jede Hand- 
lung, als gut oder bése, fiihrt zu Lohn oder Strafe. Hierin liegt die Ur- 
sache fiir den Kreislauf der Existenzen (samsara), die vom Verdienste 
der Taten (karman) bestimmt werden. 
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Nach den Hymnen des Rg-Veda herrscht Yama iiber die Toten, nicht 
als ein Héllenfiirst, sondern als ein Gott der Seligen. Als der erste Ge- 
storbene war er auch zugleich der Richter der Toten. Die Vergeltung 
des menschlichen Tuns lag also zunachst im Jenseits. An Stelle einmaliger 
Belohnung oder Bestrafung aber trat dann das Gesetz der Seelenwanderung, 
in deren endloser Folge das Jenseits nur eine Durchgangsstufe bedeutet. 

Je nach Verdienst oder Schuld konnte der Mensch nach Ablauf eines 
Lebens wiedergeboren werden als Gott oder Mensch, als Brahmane oder 
Angehériger einer bestimmten Kaste, als Tier, Pflanze und Mineral. 
Diese Theorie ist kein Aberglaube von einer Wiederkehr der Toten, sie 
beruht auf der Uberzeugung von einer Vergeltung guter und béser Hand- 
lungen?, 


* * 
* 


Von gréfiter Bedeutung in der altindischen Religion war das Opfer 
(yajfia). Das Opfer war das Mittel, um die Gottheit zum Dienste des 
Menschen zu zwingen. Man brachte den himmlischen Michten Speise 
und Trank und erwartete als Dank ihre Hilfe. Dabei wurden den Gottern 
die menschlichsten Eigenschaften zugeschrieben. Sie berauschen sich 
im Safte des Soma und sind unmifiig im Genusse des Fleisches. Sie 
erscheinen keineswegs als Vorbilder sittlicher Erhabenheit. Das Streben 
der Menschen ging beim religidsen Kult urspriinglich nur auf Abwehr 
von Schaden und Rache, Sicherung von Schutz und Vorteil. Das Ziel 
lag durchaus im Wohl und Wehe dieses Erdenlebens. 

Als mit dem Hervortreten der Kastenordnung die Religion ganz in die 
Hande der Brahmanen kam, bildeten diese ein peinliches Opferritual 
aus, das nach den Regeln einer priesterlichen Technik gehandhabt wurde. 
Der Verkehr mit den Géttern war den tibrigen Menschen nicht mehr 
méglich ohne Beistand der Priester, der Kundigen und Zaubermichtigen. 
Die Brahmanen allein waren zur Ausiibung des Opferdienstes belugt, 
da nur sie dessen geheimen Sinn verstanden. 

Die hohe Bedeutung des Opferdienstes fiihrte zu einer fast ausschlie{- 
lichen Beschaftigung der Brahmanen mit dem Opfer und der Auslegung 
seines Sinnes. Dem gegeniiber traten andre Gedanken in den Hinter- 
grund. Von den Géttern war weniger die Rede als von der Kulthand- 
lung. Die Gétter selbst waren auf das Opfer angewiesen, daher vom 
Brahmanen abhiangig. Wie die Brahmanen als die oberste Kaste eine 
bevorzugte sociale Schicht bildeten, so wurden sie durch ihre Bezie- 
hungen zum Gétterkulte ein Stand von Heiligen. 
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Je mehr der Gétterglaube an Bedeutung verlor, um so mehr trat die 
Opferhandlung in den Vordergrund. Shr wurde geheimer Sinn verliehen. 
Durch das Opfer erst wurde die Kraft der Gottheit geschaffen. Das 
Opfer wurde die schépferische Tat, aus der alles hervorging, und das 
vollkommene Abbild des ganzen Weltgeschehens. Das Opfer war 
alles. 

Schon im Leben primitiver Menschen gehort die Versetzung in Ek- 
stase zur Voraussetzung fiir die Austibung héherer Kraft und Zauber- 
macht. Sie geschah im alten Indien durch den Genuf} des berauschen- 
den Opfertrankes (Soma). Ihr diente nun auch das Opfer. Urspriing- 
lich eine Gabe an die Gétter, wurde es jetzt Mittel zur Erwerbung ge- 
heimer Fahigkeiten. 

Brahman heifit heiliges Veda-Wort, daneben aber auch Zauberspruch 
und Zauberkraft. Es bedurfte héheren Wissens, um das Opfer wirksam 
zu gestalten. Der Wissende konnte das Brahman in Bewegung setzen 
und lenken. Durch das Opfer erst wurde das Brahman erzeugt. 

Die Triger dieser Geheimlehre waren die Priester der Brahmanen- 
Kaste. Sie hatten die Pflicht, eine Familie zu griinden. Denn nur ein 
verheirateter Mann, der einen legitimen Sohn als Vollzieher der Toten- 
opfer hinterlief}, konnte nach altem, indischem Glauben in den Himmel 
der Seligen gelangen. Das héchste Wissen aber wurde in einem Leben 
der Einsamkeit und Entsagung gesucht. So werden die vier Lebens- 
stufen (asrama) eines Brahmanen bezeichnet als Schiiler (brahmacarin), 
‘Hausvater (grhastha), Waldeinsiedler (vanaprastha), Bettler (sannyasin). 

Die altindische Religion der Alteren vedischen Periode erlitt eine Zer- 
setzung durch das Emporkommen der philosophischen Schulen und die 
Entstehung niederer Volkskulte. Schon das grofse Epos des Mahabharata 
und besonders die darin (im VI. Buche) enthaltene Dichtung der Bha- 
gavad-gita spiegeln die vom orthodoxen Standpunkte abweichenden Ge- 
danken und zeigen eine verinderte Gétterwelt. 

Dem alten Brahmanentum waren zahlreiche Feinde erwachsen in den 
asketischen und atheistischen Richtungen, zu denen auch der Buddhis- 
mus gehdrte. Zugleich waren selbstindige religidse Secten entstanden, 
die ihre besonderen Gottheiten verehrten. Unter diesen erlangten nament- 
lich zwei gréfiere Bedeutung, die Vaisnava und Saiva, Anhinger des 
Visnu, der im Rg-Veda als ein untergeordneter Lichtgott genannt ist, 


und des Siva, einer Weiterbildung des vedischen Rudra ®. 
18 Krause, Ostasien 
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Diese Volkskulte hat der Brahmanismus in einer spateren Periode 
zusammengefafit und durch ihre Verschmelzung mit seiner eignen Lehre 
ein neues Religionssystem geschaffen, das mit dem Namen Hinduis- 
mus bezeichnet wird. Er kniipfte dufserlich an den Veda an und konnte 
so als Fortsetzung des orthodoxen Brahmanentums im Gegensatz zu 
heterodoxen Lehren, wie denen der Jaina und Bauddha, gelten. Der Hin- 
duismus wurde zur eigentlichen Volksreligion in Indien, und in seiner 
Gestalt hat der brahmanische Geist allmahlich siegreich den Buddhis- 
mus ‘verdringt und schliefilich ganz aus dem eignen Lande ver- 
trieben. 

Im Hinduismus erhielten die alten Naturgétter durchaus menschliche 
Formen. Die alten mythologischen Elemente blieben wirksam und gaben 
Anla® zu grobsinnlichen Attributen. Die persdénlichen Géttergestalten 
wurden zu Phantasiewesen von ungeheuren Dimensionen gesteigert. Es 
entstanden Figuren vielképfiger, mehrarmiger, tierleibiger Ungeheuer, 
. Schépfungen einer grausamen, wilden und sinnlichen Vorstellungswelt. 
Die fruchtbare indische Phantasie erschuf sich nun die schrecklichsten 
Ausgeburten. Solche Anpassung der alten brahmanischen Lehre an den 
niederen Volksgeist erscheint als ein schauerlicher Riickfall in der Kul- 
turgeschichte der Menschheit. 

Der abstracte Begriff des Brahman wurde nun zu einem héchsten 
Gotte Brahma. Es ist nur der notdiirftig mit Fleisch und Blut bekleidete 
Schemen des Dinges an sich. 

Der vierarmige Visnu erscheint als Fisch (Matsya), Schildkréte 
(Kurma), Eber (Varaha), als Zwerg (Vamana), als Held Rama und in 
vielen andren Menschen- und Tierformen, die er aus seiner unendlichen 
Wesensfiille annimmt. Er schafft sich stets selbst. Er ist der Sieger 
im Kampfe und zugleich der Held in der Liebe. Der irdische Reflex 
des Visnu ist Krsna’, seine kiinftige Erscheinungsform Kalkin. 

In dem Bilde des schrecklichen Siva sind viele locale Gottheiten zu- 
sammengeflossen. Mit dem euphemistischen Namen ,der Gniadige« 
wird die furchtbarste Wesenheit bezeichnet. Er erscheint als Mahakala 
der grofe Zerstérer“, als Bhairava ,,der Schreckliche“, als Smégana- 
vasin ,,der Leichenfeldbewohner*, Bhitegvara ,,Daimonenfirst*, allge- 
mein als Mahadeva ,,der grofie Gott« (,,Mahadéh*), als Isvara ,,der Herr 
und Mahegvara ,,der grofie Herr“, auch als Mahayogi ,,der groBe Biwer*, 
Natesvara ,,Herr der Tanzer“, Kirata ,,Gott des Weines“. 

Siva bildet fiir sich allein ein mythologisches Chaos. Er ist zugleich 
Erzeuger und Zerstérer*. Sein Symbol ist der Phallus (liga). 
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Jeder dieser Gestalten des Visnu und Siva in ihren einzelnen Incar- 
nationen (avatara) ist eine weibliche Form (Sakti) beigegeben. So ist 
Laksmi und Sarasvati eine Sakti des Visnu, Radha die Geliebte des 
Krsna, Kali ,,die Schwarze, Durga ,,die Unzugingliche*, Yogini, Parvati, 
Minaksi u. a. die weiblichen Potenzen zu Siva. 

An Visnu und Siva wurden die alten Mythen angekniipft. Zugleich 
erhielten in ihren Gestalten die Instincte der Volksseele Leben. Der 
Hinduismus zersplitterte sich in zahlreiche Secten. Er erzeugte mit in- 
discher Uberfruchtbarkeit stets neue Formen und pafite sich jeder Lage 
an, Gegeniiber der iiberwaltigenden Lebendigkeit des grobsinnlichen 
Volksglaubens mufite der Buddhismus, den Bediirfnissen des indischen 
Lebens entfremdet, dann an Boden verlieren, und auch der Jinismus be- 
hielt nur ein beschranktes Dasein. 

Aus seinen obersten Gottheiten hat der Hinduismus eine Dreiheit 
(Trimurti) gebildet: Brahma der Schépfer (Brahma sahampati), Visnu 
der Erhalter, Siva der Zerstérer. Megasthenes hat Visnu mit Herakles 
und Siva mit Dionysos gleichgesetzt. Ihr Kult hat also im III. Jahr- 
hundert ante bereits bestanden. Er ist als Volksglaube jedenfalls Alter 
und war méglicherweise schon vorhanden vor der Entstehung des Bud- 
dhismus und Jinismus. 

Neben dieser héchsten Trias stehen noch die alten vedischen Gestalten 
des Indra als Luftgott, des Varuna als Wassergott. Durch Aufnahme 
niederer Gottheiten Siidindiens erhielt der Hinduismus eine Beeinflus- 
sung aus dravidischem Volkstum. Er erhielt ein Pantheon mit zahl- 
reichen Figuren und phantastischen Gétzenbildern. Unter diesen finden 
sich Ganega, der Sohn des Siva-Krsna und der Parvati, als Gott der 
Weisheit und des Handels, der in Elefantengestalt dargestelit wird, Kubera 
als Gott des Reichtums, Dharma der Gott des Rechtes, Kama der Liebes- 
gott, Yama der Todesgott, Hanumat der Affengott. 

Der zum Hinduismus gewordene jiingere Brahmanismus siegte im 
ganzen Lande, freilich unter vollkommener Veranderung seines Geistes. 
Die ausschweifenden Marchenvorstellungen fanden in bunt wechselnden 
Formen zahllosen Ausdruck. Der litterarische Niederschlag dieser Reli- 
gionsanschauungen zeigt sich in den Purana, einer Sammlung von 18 
Texten mythologischen und kosmologischen Inhaltes. Die Secte der 
Sakta besitzt ihre besonderen heiligen Schriften (Tantra), in denen My- 
stik, Occultismus und Erotik gemischt sind, 

Der Hinduismus ist im wahrsten Sinne eine populare Religion. Er 


umfafit die starksten Gegensitze von der tiefsten Philosophie bis zum 
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niedrigsten Aberglauben und krassesten Fetischismus. Er hat ein prunk- 
haftes Cermoniell und glinzende Tempelkunst geschaffen, aber auch 
sinnlose Tierverehrung und obscéne Orgien im Dienste der Sakti. Auch 
im Hinduismus aber lebt andrerseits noch die pantheistische Mystik der 
alten Brahman-Speculation fort. Sein Wesen, das so viele Farbungen 
zeigt, ist nicht in feste Dogmen zu fassen. 

Sivaitischer Geist ist auch in den Buddhismus eingedrungen. Er 
hat im Mahayana die Bildung einer besonderen Richtung, der Tantra- 
Schule, veranlafit, die vor allem fiir die Form des tibetischen Buddhis- 
mus, des Lamaismus, bestimmend geworden ist°. 

Trotz der religidsen Entartung besteht in der Gegenwart in Indien eine 
nicht unwesentliche Strémung zu kriftiger Neubelebung der Hindu- 
Philosophie. 


* * 
* 


B. Philosophie 

Der religidse und der philosophische Sinn waren im alten Indien eng 
miteinander verbunden. Wenn in den alteren Teilen des Veda das reli- 
gidse Element tiberwog, so trat in den jiingeren die philosophische Seite 
in den Vordergrund. 

Die Philosophie ist in Indien nicht, wie in Griechenland, aus dem 
Streben nach Erkenntnis um ihrer selbst willen entstanden, sondern aus 
dem Verlangen nach Erlésung aus dem Weltdasein durch das Mittel 
eines héheren Wissens. Alle Systeme der indischen Philosophie ver- 
sprechen daher die Erlésung durch eine bestimmte Art der Erkenntnis. 

Die Anfange der indischen Speculation finden sich in den jiingsten 
Texten des Veda, den Upanisad. Es sind dies Anhinge und Erweite- 
rungen der dlteren Brahmana und Aranyaka, die spatestens im VIII. bis 
VI. Jahrhundert ante entstanden sein werden. Yajfavalkya gilt als der 
hervorragendste Urheber und Trager ihrer Gedanken. 

Fur die litterarische Betrachtung sind die Upanisad mit dem grofsen 
Kérper des Veda verbunden. Kulturgeschichtlich aber bezeichnen sie 
den Ubergang zu einer neuen Periode des indischen Denkens, aus dem 
mythologischen zum philosophischen Zeitalter. 

Die einzelnen Teile der Upanisad aber sind selbst wieder in sehr yer- 
schiedenen Zeiten entstanden. Die jiingsten Bestandteile reichen bis in 


die Periode der grofien Epen, ihre Gedanken klingen noch aus der Bhaga- 


vadgita, im VI. Buche des Mahabharata, die spiitestens im II. Jahrhundert 
ante verfaft sein wird. 
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Die Upanisad stellen also ein complexes Gebilde dar. Die einzelnen 
darin niedergelegten Gedanken und Anschauungen lassen sich nicht zu 
einer Einheit zusammenfassen. Es giebt nicht eine Upanisad-Lehre, die 
tiberall gleichen Ausdruck gefunden hat, sondern nur Bruchstiicke von 
Lehrmeinungen, die lose neben einander stehen. Es kann also auch durch 
Zusammenfiigung aus ihnen nicht ein geschlossenes Gebaude entstehen. 

Die Upanisad enthalten eine unsystematische Philosophie. Ihre Ge- 
danken stehen zwischen der Opferweisheit der alten Brahmanen und den 
Lehren der spateren Systeme der eigentlichen indischen Philosophie. 
In den Einzelheiten herrschen hier noch in allen F ragen Unklarheiten, 
die auch dem spiteren Bemiihen nichtvéllig auszugleichen gelingen'konnte. 
Wie das Weltgebaude aus chaotischem Stoffe, so ist die indische Philo- 
sophie entstanden aus einer Fiille reicher, aber ungeordneter Gedanken. 

Es kann sich fiir unsren Zweck also nur darum handeln, diejenigen 
Vorstellungen hervorzuheben, die in den Upanisad enthalten sind und 
in der spateren Entwicklung der verschiedenen Gedankenrichtungen 
eine Ausgestaltung erhalten haben, namentlich auch fiir die buddhistische 
Lehre bedeutsam geworden sind. 

Auch das Denken der Upanisad dient nicht dem Zwecke einer reinen 


Erkenntnis, sondern steht ganz im Dienste des Erlésungsgedankens. Der 


Glaube an die Seelenwanderung, wie er an die Stelle einer naiven 
Vergeltung im Gétterhimmel und Totenreich, die der alteste Veda kannte, 
getreten war, wird dabei tiberall vorausgesetzt®. 

Der Seelenwanderungsgedanke’ giebt furchtbare Zukunftsweiten. Die 
Kette der Existenzen ist beherrscht von der Wirkung des Karman. Die 
Taten erzeugen unabanderlich das Leben in seiner bestimmten Form. 
Und dieses Leben zeigt sich durch die Erfahrung in jeder seiner einzel- 
nen Bedingungen als leidvoll. Die Grundstimmung ist daher eine pessi- 
mistische, und der Wunsch nach Erldésung aus dem Strome der Exi- 
stenzen stellt sich ein. 

Das Brahman war urspriinglich allein. Aus ihm ging dann die 
Materie hervor durch ein gewisses Begehren. Das Brahman wirkte dann 
auf den chaotischen Stoff gestaltend ein, und so entstand die geformte 
vielfache Erscheinungswelt. Alle Einzelseelen in ihr stehen mit der 
Materie in Verbindung, wiahrend sie andrerseits mit dem urewigen und 
einheitlichen Brahman identisch sind. 

Die Gebundenheit an die Materie erzeugt nun alles Verhingnis. Die 
Weltschépfung stellt sich dar als eine Entzweiung des einheitlichen 
Brahman, als seine Zersplitterung in zahllose Einzelformen. Dies ist das 
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kosmische Ungliick. Und diese Verkniipfung der Einzelseele mit der 
Materie gilt es aufzuheben. 

In den Upanisad ist die Materie nicht mehr praexistent, wie sie im 
Rg-Veda vor den Géttern da war, sie steht nicht gleichberechtigt neben 
dem Brahman, sondern sie ist das erste Product seiner demiurgischen 
Tatigkeit. Das Begehren, sich darzustellen, hat die absolute Kraft um 
ihre Einheit gebracht. Besser ware es, es gibe keine Vielheit. Denn dafs 
das All-Eine sich in einer Welt des Werdens (sambhava) und Vergehens 
(vibhava) offenbart, bedeutet einen Abfall von seinem wahren Wesen. 
Damit ist der Anfang des Weltungliickes gegeben, aus dem alles Leiden 
des Daseins folgt. 

Es tiberwiegt in den Upanisad noch die Uberzeugung von der Realitat 
der Erscheinungswelt. Ihre Auffassung als Schein und Trug (maya) 
kommt nur gelegentlich vor. Es liegen aber in den jiingeren Upanisad 
doch schon die Keime zu dem Idealismus, den spiter das Vedanta- 
System entwickelte. 

Auch die menschliche Seele (atman) emaniert aus Brahman. Sie 
steigt herab aus dem Weltenraume, tritt in Contact mit der Materie, wird 
dadurch befleckt und hat infolgedessen die verschiedensten Stadien der 
unorganischen und organischen Natur zu durchlaufen, bevor sie sich 
wieder mit ihrem reinen Ursprunge vereinigen und in den uferlosen 
Ocean des Brahman zuriickkehren kann. 

Die ganze Natur ist beseelt. Der Bereich fiir die Verkérperung einer 
Seele ist daher von unbegrenzter Weite. Nach der Auflésung des zeit- 
weiligen K6rpers kann sie aufsteigen zum Monde, von dort herabstrémen 
in Wasserform, als Lufthauch oder Nebelwolke, dann von mineralischem 
Zustande in eine Pflanze tibergehen und auf dem Wege der Nahrung 
in einen tierischen Embryo eintreten. So erfolgt die Ubertragung der 
Seele auf ihrer Wanderung auf dem Wege einer biologischen Um- 
wandlung des Stoffes, bis hinauf zu menschlichem Dasein. 

Der Mensch, der seine Seele durch tierische Instincte erniedrigt hat, 
wird dann auch als Tier wiederverkérpert werden. Wenn er noch tiefer 
sinkt und in das Pflanzenreich zuriickversetzt wird, mufi er seine Ent- 
wicklung von neuem beginnen, bis er sich wieder durch Verdienst zu 
menschlicher Héhe emporarbeitet. Im Menschendasein sind dann die 
verschiedenen Gesellschaftsklassen durchzumachen, von der untersten 
Kaste bis zur obersten. Im Wandel des Brahmanen kann schliefilich 
durch fortgesetzte Selbstvervollkommnung und Reinigung die Wieder- 
vereinigung mit der Weltseele erlangt werden. 
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So ist das Dasein ein Lauterungsprocefi. Die zahllosen Verkérperungen 
der Seele dienen dazu, dafi sie den Riickweg aus der Vielheit zur Ein- 
heit finden mége. Wie mit der Theorie zahlloser Welten (loka) und 
endloser Zeitraume (kalpa), hat der Brahmanismus auch mit seiner Lehre 
von der stufenweisen Seelenwanderung ein Gebaiude von ungeheuren 
Dimensionen nach Raum und Zeit geschaffen. 

, Wer Leib stirbt, wenn er vom Leben verlassen wird; nicht aber stirbt 
das Leben“. Jedem Tode folgt eine neue Geburt. Die Kette der 
Existenzen (samsara) ist ohne Anfang und, fiir die unerléste Seele, auch 
ohne Ende®. Es giebt daraus kein Entrinnen durch irgend eine Tat. 
Denn jede Handlung, die gute wie die bose, fiihrt zu neuer Existenz, in 
besserer oder schlechterer Form. Jede Seele muf in materieller Form 
das sein, was sie geistig ist. Sie erhalt die Einkleidung in denjenigen 
Kérper, dessen Natur dem inneren Zustande ihres Geistes ent- 
spricht. 

An Stelle des Pantheismus des unpersénlichen Brahman zeigt sich 
dann in den jiingeren Upanisad eine bestimmte Seelenlehre, deren 
Entstehungszeit ungewifi ist. Danach ist jede Einzelseele eine einheit- 
liche und ewige Substanz. Als solche ist sie der Trager des Karman. 
Jede Handlung des Menschen hat aufser ihrem natiirlichen Erfolge noch 
eine tbernatiirliche Wirkung in dem ibersinnlichen Etwas, das Karman 
genannt wird. 

Ebenso wie im Weltall die Materie aus der Summe von Atomen be- 
steht, die der Zahl nach unendlich, der Zeit nach ewig, der Qualitat 
nach aber unbestimmt und zu jeder Verwandlung fahig sind, so setzt 
sich auch der Geist im Weltall zusammen aus unendlich vielen Monaden, 
den Einzelseelen, die je nach dem an ihnen haftenden Karman ver- 
schiedene materielle Formen erhalten kénnen. Hiermit ist dann der 
Dualismus von Geist und Materie gegeben, der dann spater die Grund- 
lage des Sankhya-Systems bildet. 

Es wird auch in den Upanisad die Auffassung des Brahman als un- 
persdnlicher Allseele stindig durchkreuzt von der Vorstellung seiner 
Persénlichkeit, so dafi die Lehren bald eine pantheistische, bald eine 
theistische Farbung zeigen. 

* = * 

Ein Begehren hat die Vielheit der Erscheinungen hervorgerufen, und 
so entstand der Zustand der Trennung vom Urquell des Seins, wie ihn 
das Leben der Wesen bedeutet. Vielheit und Einzelheit sind aber nur 
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Irrtum. Das Dasein der individuellen Seele ist nur eine Befangenheit. 
Denn der Atman ist ja in Wahrheit das ewige Brahman. 

Es bedarf nur des Durchschauens eines taiuschenden Schleiers (maya), 
um die Kinheit zu erkennen, um sich selbst in jeder andren Einzelform 
des Weltganzen wiederzufinden. Der Mensch ist alle Wesen (yas tvam 
ase, so’-ham asmi— ,,Wer du bist, der bin ich«), er ist auch das absolute 
Brahman (tat tvam asi — ,,Das bist du“). 

Alles Wahrnehmen beruht auf einem Gegensatze von Subject und 
Object. Jedes Erkennen setzt diese Zweiheit und eine Vielheit von 
Dingen voraus. In Wirklichkeit aber ist ein solcher Gegensatz gar nicht 
vorhanden, die Vielheit ist von der All-Einheit nicht verschieden, der 
Atman und das Brahman sind ein und dasselbe. 

Fir den, der die Tauschung durchschaut hat, giebt es in seinem Eins- 
sein mit dem Absoluten weder Wahrnehmen noch Erkennen. Er ist 
reiner Geist, um ihn existieren keine Objecte, die er wahrnehmen kann, 
da sie nur ein Schein seiner Befangenheit waren. Die Erkenntnis von 
der Wesensgleichheit und Einheit von Brahman und Atman hebt heraus 
aus dem Labyrinth der Seelenwanderung. Fiir den, der das All-Eine er- 
kennt, endet die Welt. 

Die Erlésung ist also nicht durch rituelle Handlungen im Sinne der 
alten Brahmana-Texte zu erreichen. Sie besteht nicht in einer Tat, 
sondern in einem Wissen. Die Erkenntnis der Identitaét des eignen Ich 
mit dem wahren Wesen der Welt befreit von Tauschung und erlést von 
allem Leiden. Diese Einheit besteht von jeher, sie braucht daher nicht 
bewirkt, sondern nur erkannt zu werden. 

Wer das psychische Princip in seinem eignen Innern (Atman) be- 
greift als das kosmische Princip der Welt (Brahman), wer das Wissen 
ihrer Identitat (brahma-atma-aikyam) erlangt hat, fiir den fallen alle 
Kinzelunterscheidungen (nama-riipa) fort, fiir den wird die Allheit (sarva) 
zur Einheit ohne ein Zweites (ekam-advitiyam). Die Vielheit der Dinge 
hat keine Realitét mehr, das empirische Wissen ist nur Téuschung. 

Mit dem Irrtum schwindet auch das Leiden. Das Leben, das dem 
Individuum leidvoll erschien, hért auf, wenn der Mensch sich als Brahman 
bewufit wird (aham brahma asmi). Die Erkenntnis der metaphysischen 
Kinheit, die nur durch Triibung verborgen war, hebt auch alles Begehren 
auf. ,,.Was kann wiinschen, wer alles hat19 P« 

Im Kreise der metaphysischen Wirklichkeit giebt es kein Werden, 
sondern nur ein Sein. Auch der Glaube an die Seelenwanderung gehért 
daher zur grofien Taéuschung. Mit der Realitét der Erscheinungswelt 





a= 


wa 


Die Erlésung 281 


kommt auch der scheinbare Wechsel der Existenzen in Forttall. Das 
Wissen erlést vom Tode, es hebt das Leiden des Lebens seiner ganzen 
Méglichkeit nach auf. Die Unsterblichkeit der Seele ist nur Illusion. 
Nach dem Tode giebt es kein Bewuftsein™«. Der Erléste geht auf 
im ewigen Brahman, das individuelle Bewufitsein geht unter im Welt- 


geiste. 


* * 
* 


Fiir den Standpunkt der héchsten Erkenntnis verlieren auch alle 
Handlungen ihre Bedeutung. Wer sich selbst als die absolute Weltseele 
erkannt hat (tat tvam asi), von dem ist alles Begehren abgefallen, er hat 
keinen Anlafi mehr zu absichtlichem Handeln. Die Werke werden 
nichts, denn die Individualitat, die sie tut, ist ja nur noch eine Illusion, 
ein Teil der Welttaiuschung. An dem Wissenden haftet kein Karman. 
Er kann daher auch kein neues Dasein mehr nach seinem Tode er- 
halten. 

Fir den Altesten Glauben lag das Ziel in der Erreichung einer Un- 
sterblichkeit und Seligkeit im Jenseits. Nach der Lehre von der Seelen- 
wanderung galt es durch gute Werke Verdienst zu erwerben, um héhere 
Daseinsform zu erlangen. Das letzte Ziel in der Weisheit der Upanisad 
ist das Aufgehen im Absoluten. Hierzu bedarf es nur des Erkennens, 
keines Handelns. Das Wissen ist die Erlésung. Fir diesen Standpunkt 
ist jede dufere Pflicht belanglos. Das religidse Opfer wie die moralische 
Tat haben gleich wenig Wert. 

Die gute Tat erscheint durch vielfache zufallige Umstinde bedingt, 
von subjectiven Momenten abhangig, so daf§ ihr wahrer Wert nicht zu- 
kommt. Auch Werke der Selbstverleugnung und Entsagung tragen per- 
s6énlichen Charakter und sind nutzlos. Dafi der Wissende Béses tun 
sollte, ist ausgeschlossen, da er frei von jedem Verlangen geworden ist. 
thm fehlt die Méglichkeit unmoralischen Handelns. 

In der Lehre der Upanisad ist fiir eine eigentliche thik kein Platz?’. 
Mit der héchsten Erkenntnis, auf die es allein ankommt, fallt der Antrieb 
zu irgendwelchem Tun hin. Asketische Ubungen werden ebenso iiber- 
fliissig wie das Opfer und das Studium des Veda. Auch der Unterschied 
der Kasten und die Wirkung aller Gesetzesvorschriften bestehen nicht 
linger. 

Der Wissende tritt ganz aus dem Kreise der individuellen, illusorischen 
Existenz heraus. Sein Leib ist nicht mehr sein Leib, seine Werke sind 
nicht mehr seine Werke. Alles, was er weiterhin noch tut, gehért zum 
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Bereiche der grofsen Tauschung, die er durchschaut hat, und bleibt 
ohne Belang. 

Zur Erlangung der erlésenden Erkenntnis kann sittliches Verhalten 
nur indirect beitragen. Denn diese Erkenntnis ist nicht ein Werden zu 
etwas, das yordem nicht ware und durch geeignete Mittel bewirkt werden 
k6nnte, sondern sie ist lediglich das Innewerden eines schon immer, 
von Ewigkeit her Vorhandenen. Es ist zu vergleichen mit einem Er- 


wachen (buddha). 


* * 
* 

Die Upanisad bilden die letzten Bestandteile des Veda. Als solche 
wurden sie auch Vedanta, ,,Ende des Veda“, genannt. Ihre ungeordneten 
Gedanken wurden dann zusammengefafit in dem System der Vedanta- 
Philosophie. 

Der Glaube, der die Weisheit der Upanisad ausmachte, wurde eine 
geheime Kunst einsamer Denker. Sie waren gleichgiiltig gegen die Dinge 
dieses Lebens, die fiir sie keine Realitét hatten. Im Gegensatze zu den 
stolzen und reichen Brahmanen wurden Einsiedler und Bettler die Ver- 
treter der tiefsten Erkenntnis. 

Ks verschwanden die Vorrechte einer bevorzugten Kaste von Priestern 
der alten Gétter. Das Denken wurde frei vom dufseren Zwange der 
vedischen Tradition. Neue und selbstandige Gedankenrichtungen konnten 
zur Geltung kommen. Es entstanden die Systeme der indischen Philoso- 
phie auf dem Boden des Veda und in Anlehnung an die Upanisad oder 
im Gegensatz dazu. Und neben dem geistlichen Stande von Geburt, der 
bisher durch die oberste Kaste der Brahmanen allein vertreten gewesen, 
stellte sich ein andrer geistlicher Stand aus eigner Wahl und innerem 
Berufe. Mit ihm traten asketische Richtungen hervor, aus ihrem Kreise 
entwickelten sich besondere religidse Secten und neue Formen der 
Heilslehren. | 


Kapitel I 
DIE INDISCHE SYSTEMPHILOSOPHIE 


Als orthodox (astika) wurde im alten Indien jede Lehre betrachtet, 
die auf dem Boden der vedischen Uberlieterung stand. Nur wer die 
Autoritat des Veda ausdriicklich leugnete, galt als ketzerisch (nastika). 
So war fiir das Denken weite Freiheit der Meinungen gegeben. 

Ks sind danach sechs Systeme in der indischen Philosophie officiel 
anerkannt worden. Sankhya und Yoga, Mimamsé und Vedanta, Vaisesika 
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und Nyaya. Die jinistische und buddhistische Lehre dagegen wurde als 
heterodox angesehen. 

Die starkste Opposition gegen die brahmanischen Ansichten bedeutete 
das System der Laukayatika, als dessen mythischen Begriinder man den 
Gott Brhaspati ansah, dessen Lehren unter den Menschen von Carvaka 
verkiindet worden sind. Das Lokayata leugnete die Autoritaét des Veda 
und den Wert der Opfer. Carvaka lehrte einen Materialismus, der 
das Positive in den Sinnen und im Genusse sah. Das einzige Erkenntnis- 
mittel ist ihm die Wahrnehmung, das Ziel des Lebens die Lust. 

Es giebt im Weltall als Grundlage aller Dinge nur die vier Elemente: 
Feuer, Wasser, Erde, Luft. Durch ihre Mischung entsteht sowohl das 
Stoffliche wie das Geistige. Der Geist bildet sich wie die berauschende 
Kraft im gegorenen Getranke. Beim Tode geht mit dem Leibe auch der 
Geist zugrunde. Hs giebt keine immaterielle Seele. Es existiert auch kein 
Jenseits. Die Religion ist nur ein Betrug der Schlauen, die auf Kosten 
der Dummen leben. Die Opfer bringen den Menschen keinen Nutzen 
nur den Priestern. 

Eine realistische Richtung, wenn auch nicht von so extremer Form 
wie die des Carvaka, vertraten auch die Systeme des Vaigesika und des 
Nyaya. Diese beiden Lehren brachten die Vorstellungen auf logisch 
feste Begriffe. Im Vaisgesika tritt Physik und Methaphysik, im Nydya Er- 
kenntnistheorie und Dialektik in den Vordergrund. Das erstere System 
ist das ailtere und war spitestens um 100 post vorhanden. Die Com- 
mentare zu beiden stammen aus dem V. Jahrhundert post. 

Das Vaisesika-sttra, dem Kasyapa Kanada im VI. Jahrhundert ante 
zugeschrieben, teilt die Gegenstande des Erkennens in 6 Kategorien ein. 
Das Wesen der Dinge wird erkannt durch Untersuchung des Gemein- 
samen und Verschiedenen (viSega). Auf solche Weise wird ein naiver 
atomistischer Materialismus gelehrt1+. 

Das Nyaya-sitra des Gautama Aksapada enthilt die gleichen Grund- 
sitze wie das Vaisesika, entwickelt aber vorzugsweise ein System der 
Logik. Es werden die Gegenstinde in 16 Kategorien eingeteilt. Ihr Ver- 
haltnis wird durch logische Schliisse ergriindet. Im,Nyaya spielen Clas- 
sificationen, Dialektik, Wortuntersuchung und Satzlehre eine besondere 

rolle 1. 

Irriges Meinen findet sein Knde durch die Erkenntnis der Wahrheit. 
Diese ist auf logischem Wege erreichbar. Durch die richtigen Mittel 
sind die Objecte als real zu begreifen. Wer Nichtexistenz der Dinge be- 
haupte, miisse dafiir einen Beweis erbringen. Kann er dies nicht, so 
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gilt seine Behauptung nichts. Liefert er aber einen solchen Beweis, ist 
doch eben dieser selbst auch nichtexistent und hebt sich durch die 
eigene Consequenz der Behauptung selber auf. 

Von der Voraussetzung der Realitat der Dinge ausgehend wird eine 
analysierende Betrachtung der Welt versucht. Dazu wird ein compli- 
ciertes System von Kategorien aufgestellt. Die indische Dialektik hat 
aber doch nicht zu einer deutlichen Erkenntnislehre gefiihrt, ebensowenig 
wie die Lehre von den Atomen im Vaigesika eine exacte Naturwissen- 
schaft begriindet hat. 

Zwischen Vaisesika und Nyaya hat sich in ihrer Weiterentwicklung 
eine Fusion vollzogen. Spater wurde der Theismus aufgenommen. Das 
Nyaya lehrt, daf} die Welt durch den févara geschaffen sei aus der von 
Ewigkeit her vorhandenen Substanz. Der [§vara ist der Lenker der Welt 
und des Schicksals. Er bestimmt auch die Wirkungsweise des Karman 
fiir die einzelnen Seelen. Im Nyaya ist zuerst ein Beweis vom Dasein 
Gottes gegeben worden. Die Weltanschauung ist pessimistisch, die 
Moral asketisch. 


* * 
* 


Mimamsa war urspriinglich keine Philosophie, sondern eine theo- 
logische Disciplin, in der die Grundsiitze iiber das vedische Opfer fest- 
gelegt waren. Mimamsa heifit ,,Erérterung, namlich der Opfervorschrif- 
ten. .Es ist eigentlich ein Leitfaden zur Erforschung des Veda, in dem 
auch gewisse grundlegende philosophische Theorien dargelegt sind. 

Der Veda bedarf keiner Autoritit, ist ewig und unerschaffen. Die in 
ihm verktindeten Dinge haben unumstéSliche Wahrheit und tragen den 
Beweis in sich selbst. Der Inhalt des Veda wird nun nach bestimmten 
Kategorien classificiert. Das Wort hat ewigen Zusammenhang mit seiner 
Bedeutung, unabhanyig von menschlicher Ubereinkunft. Daher ist der 
Veda wortlich unfehlbar. 

Dies ist der Inhalt der friiheren Mimamsa (Pirva-Mimamsa) oder 
Karma-Mimamsa des Jaimini. Die spitere Mimamsa (Uttara~-Mimamsa) 
oder Brahma-Mimamsa hat zur Grundlage das Brahmastitra des Bada- 
rayana. Dies ist eine Interpretation des Veda in knappsten Formeln, deren 
Gegenstand aber nicht das Opfer ist, sondern die eine einheitliche Deutung 
der unsystematischen Ausspriiche der Upanigad geben will. 

Wie die Upanisad als letzter Bestandteil des Veda auch Vedanta ge- 
nannt wurden, so erhielt die Philosophie, die sich an die Siitze des 


Badarayana ankniipfte, gleichfalls den Namen Vedanta-Philosophie, 


* * 
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Was in den Upanisad verstreut und andeutungsweise gesagt war, das 
will der Vedanta in ein festes System bringen. Dies versucht Badara- 
yana, dessen Lebenszeit nicht feststeht, in 555 Satzen seines Brahma- 
sttra. Es sind dies nur kurze Stichworte, meist nur aus zwei oder drei 
Worten bestehend, an die sich der Commentar anschlof. Die Schriften 
der indischen Philosophenschulen waren tiberhaupt simtlich zuniachst 
nur ganz knappe Leitfaiden, die erst durch die miindliche Erklirung ver- 
stindlich gemacht werden sollten. 

Die Upanisad, deren einzelne Teile aus sehr verschiedenen Zeiten 
stammten, stellten tiberhaupt kein geschlossenes System mit einer iiber- 
einstimmenden Lehre dar. Es lagen in diesen Texten vielmehr mehrere 
Gedankenschichten tibereinander. Badardyana hat zuerst den Versuch 
gemacht ein System zu bilden, in dem die Gegensitze, welche die Lehren 
der Upanisad offenbar enthielten, ausgeglichen werden sollten. Da seine 
Worte aber allzu enigmatisch sind, lassen sie dieses System nicht deut- 
lich erkennen. In ausfiihrlicher Form kennen wir die Vedanta-Philo- 
sophie ersi in der sehr erheblich jiingeren Fassung, die ihr Sankara um 
800 post gegeben hat. 

Der Altere Vedanta ist, als unmittelbare Herleitung aus den Upanisad, 
_ yollkommen orthodox. Hs ist die wissenschaftliche Exegese der Upani- 
sad und somit die philosophische Ausgestaltung der vedischen Lehre. 

Die Auslegungen des Brahma-stitra sehen das Brahman als die Ur- 
materie und zugleich als die Allseele an. Die Welt bildet gewissermafien 
den Leib des Brahman als der intelligenten Ursache des Alls. Die Ein- 
zelseelen sind Teile des Brahman, besitzen als solche persénliche Un- 
sterblichkeit und ihre Erlésung besteht in der Wiedervereinigung mit 
ihrem ewigen und absoluten Ursprunge. 

Hine methaphysische Erkenntnis ware uns unméglich, wenn wir nicht 
das geheimnisvolle Wesen, das sich als die ganze Erscheinungswelt um 
uns her ausbreitet, als unser eignes Selbst in uns triigen. Der Atman 
ist das einzig Reale, weil er identisch mit dem Brahman ist. Der Atman 
ist das Subject des Erkennens, als solches aber selbst unerkennbar, 
seine Wesenheit ist eine metaphysische und liegt im absoluten Brah- 
man. 

In den Upanisad wurde der Atman aber doch auch zu einem Object 
der Erkenntnis gemacht, indem man auch die Erscheinungswelt mit dem 
eignen Ich gleichsetzte. Dadurch erhielten die Dinge selbst Realitit, die 
ihnen an anderer Stelle abgesprochen wurde. In einer pantheistischen 
Weise wurde die ganze Welt mit ihren realen Erscheinungen als Wir- 
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kung des ewigen Brahman aufgefafit, das gleichzeitig als der Atman sich 
in unsrem Inneren offenbart. 


Diesen Widerspruch vor allem mufite Badarayana auflésen, doch 
wissen wir nicht, ob dies schon von ihm in dem gleichen Sinne ge- 
schehen ist, wie dies spiter der Jiingere Vedanta des Sankara getan hat. 


Sankhya und Yoga 


Die Begriindung der Sankhya-Philosophie wird dem Kapila zu- 
geschrieben, einer mythischen Person, nach der vielleicht der Ort Kapi- 
lavastu seinen Namen erhalten mag. Ihr System aber kennen wir erst 
aus dem Text der Sankhya-karika, einer kurzen Darstellung in me- 
trischer Form, von I[sgvarakrsna, wohl erst um die Mitte des V. Jahr- 
hunderts post verfaBt1°. Ebenso ist das Yoga-sutra des Patafijali frithe- 
stens im II. Jahrhundert ante verfafit, wenn dieser nimlich identisch 
mit dem Grammatiker gleichen Namens ware, was indes zweifelhaft ist 
wahrscheinlicher aber auch erst im V. Jahrhundert post. 


Unabhiangig von diesen Haupttexten, die sehr junge Quellen darstellen, 
ist das Alter beider Systeme ohne Zweifel ein recht hohes. Beide waren 
sicherlich vor der Entstehung des Buddhismus schon vorhanden. Fir — 
die Gestaltung der buddhistischen Lehre sind Vedanta, Sankhya und 
Yoga von bestimmendem Einflusse gewesen. Freilich kénnen wir nicht 
wissen, ob der Inhalt jener Systeme in vorbuddhistischer Zeit schon 
ganz der gleiche gewesen ist, wie er in den so sehr viel jiingeren Quellen 
vorliegt. 

Wie wir den Alteren Vedanta hauptsachlich aus dem Jiingeren aus- 
fiihrlichen, aber wohl stark veriinderten Vedanta kennen, der aufier alten 
Grundgedanken neue Schépfungen spiterer Zeit enthilt, so werden die 
Texte des Sankhya und Yoga zwar im wesentlichen alte Uberlieferung 
wiedergeben, ohne daf} sie deswegen ganz dem urspriinglichen Geist 
jener Systeme zu entsprechen brauchen. Zudem sind auch die Altesten 
Quellen nur aufierordentlich knapper Form und haben ihre Erklaérung 
wieder erst von spaterer Hand erhalten. 


Da wir weder fiir Vedanta, noch fiir Sankhya und Yoga die genaue 
Form ihrer alten Lehren kennen, wird es schwer sein miissen und in 
vielen Fallen unméglich bleiben, zu sagen, in welchem Mafve sie bei der 
Bildung der buddhistischen Gedanken beteiligt waren, oder wieweit etwa 
umgekehrt die philosophischen Systeme in ihrer jiingeren Fassung selbst 
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umgestaltende Einwirkung durch den Buddhismus erfahren haben. 
Beides ist ohne Frage der Fall. 

Wihrend die Vedanta-Philosophie unmittelbar aus den Upanisad 
hervorging, deren nicht einheitliche Lehren sie zu einem System zu- 
sammenfassen wollte, also ganz auf dem Boden des orthodoxen Brah- 
manentums und auf der Autoritaét des Veda stand, ldste sich das Sankhya 
als ein heterodoxes System aus dem vedischen Rahmen. Trotzdem ist 
es, wohl wegen des aufierordentlichen Einflusses, den es auf alle Rich- 
tungen des indischen Denkens ausgetibt haben mufi, als orthodox reci- 
piert worden. 

Das Sankhya will die Probleme, die mit Welt und Leben gegeben 
waren, mit den Mitteln des Verstandes lésen und baut eine selbstandige 
Philosophie auf, die den Gedanken des Veda eigentlich fern steht. So 
ist es nur natiirlich, daf} zwischen Sankhya und Vedanta scharfer Gegen- 
satz und feindliches Verhaltnis herrschen mufite. Andrerseits zeigt sich 
die Richtung, in der das Sankhya tiber die Lehren der Upanisad hinaus- 
ging, vielfach als die gleiche, die auch der Buddhismus einschlug. 

Die rationalistische Richtung des Sankhya, die auf Kapila zuriickge- 
fiihrt wird, wird jedenfalls nicht aus dem Kreise der Brahmanen hervor- 
gegangen, sondern eine Philosophie der Ksatriya-Kaste gewesen sein. 
Auch das Sankhya giebt altere Gedanken, die heilige Autoritaét besafen, 
aber unklar ausgesprochen waren, in klarerer Fassung. Wahrend in den 
Upanisad die Elemente ungeordnet nebeneinander lagen und das Denken 
durcheinander wogte, hat das Sankhya ein vollkommen festes System 
geschaffen. 

Nach dem Veda waren im Brahman urspriinglich Materie und Geist 
ungeschieden. Sie bildeten zusammen des ,,All-Eine«. Erst mit der An- 
nahme einer selbstandigen Seele trat in den jiingeren Upanisad eine 
Trennung ein. Brahman bedeutete nun die Urmaterie, das geistige Prin- 
cip aber wurde der mit ihm identische Atman. Als Emanationen des 
stofflichen und geistigen Urgrundes erhielten dann alle Dinge der Er- 
scheinungswelt und alle Einzelseelen volle Realitit. 

Das Sankhya hat den Dualismus von Materie und Geist streng 
durchgefiihrt. Das stoffliche und geistige Princip sind in ihm nun aber 
nicht mehr ihrem Wesen nach identisch, sondern grundsitzlich ver- 
schieden. Das ewig Werdende steht dem ewig Seienden gegeniiber. 
Object und Subject, welche die Brahman-Speculation zu einer Einheit 
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zusammenfliefien lief, erscheinen hier scharf getrennt. Es existieren 
von Ewigkeit her die eigentliche Urmaterie (Prakriti) und eine Viel- 
heit individueller Seelen (Purusa). 

Der Stoff und der Geist stehen nebeneinander, ohne dafi sie in einer 
hdheren Einheit ihren Urgrund haben. Kine schépferische Kraft, wie 
das Brahman der Upanisad, das aus sich alle Erscheinungen hervorgehen 
lief, wird geleugnet. Das Sankhya trigt ausgesprochen atheistischen 
Charakter. Es giebt kein héchstes Wesen (Brahman-Atman), sondern 
nur die unbelebte (ajiva) Materie und eine Pluralitit geistiger, belebter 
(jiva) Krafte. 

Die Seelen sind rein geistige Monaden, von denen jede das Selbst 
(atman) eines lebenden Wesens bildet, solange bis es ihr gelingt, sich 
aus der Verstrickung in die materielle Form loszumachen. Sie gehen 
dann nicht in eine Allseele ein, sondern beharren ewig in einem abso- 
luten Zustande als befreite Seele (mukta). Sie behalten ihre volle Reali- 
tit neben der stofflichen Welt. 

Die schépferische Kraft wird in die Materie selbst verlegt. Der Ur- 
stoff fillt den ganzen Raum aus. Die Natur (Prakrti) entwickelt aus sich 
selbst heraus immer von neuem die Dinge und last sie wieder in sich 
eingehen. So entsteht die Erscheinungswelt durch Evolution. Hierfiir 
kennt das atheistische Sankhya keine bewufite Schépfung. Die Ursache 
der Entstehung ist die Einwirkung der Seelen, die auf die Materie wirken 
wie der Magnet auf das Eisen. Die ganze Evolution der Materie geht 
nur durch diesen geistigen Einflu® vor sich. Sie geschieht nur zum 
Zwecke einer Erlésung dieser Seelen, damit ihnen in diesem Procel 
Gelegenheit gegeben werde zur Loslésung vom Stofflichen. 

Die Prakrti enthalt tiberall in sich die drei Urelemente (guna), die ihr 
Wesen ausmachen. Dies sind sattva, das Leichte, Helle, Frohe, Freude 
und Giite, Ruhe, Heiterkeit, Reinheit, Klarheit; rajas, das Bewegte, 
Schmerzliche, Tatigkeit und Leidenschaft; tamas, das Starre, Finstere, 
Dunkelheit, Dumptheit, Tragheit, Schwere und alles Uble. 

Diese drei Guna (triguna) bilden die Constituenten der Materie, wie 
ein Strick sich aus drei Faden (dies bedeutet guna) zusammendreht. 
Sie sind die Aspecte, unter denen sich uns alle Dinge der Erscheinungs- 
welt darbieten: Freude, Leid und Gleichgiiltigkeit. 

Solange diese Urelemente im Gleichgewicht sind, bleibt die Materie 
in Ruhe und unentfaltet (avyakta). Aus dem Ruhezustande aber werden 
sie in Erregung gebracht von den Seelen, und damit beginnt ihre pro- 
ductive Wirkung durch gegenseitige Beeinflussung, so dafi die Materie 
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zu einer entfalteten (vyakta) wird. Mit dieser Stérung des Gleichgewich- 
tes erhalt der Vorgang der Evolution seinen Anstofi. Es entstehen zu- 
nichst die 25 wahrhaften Dinge (tattva) und dann alle Einzelerschei- 
nungen. In der umgekehrten Richtung erfolgt auch der Procef} der all- 
miahlichen Absorption. 

In allen Vorgingen sind die drei Guna gegenwirtig in einem Verhilt- 
nis, bei dem eine von ihnen vorherrscht, und auf solchem Uberwiegen 
einer Constituente beruht die Verschiedenheit aller Dinge. Alles entsteht 
als Folge einer bestimmten Combination der drei Guna, wobei rajas 
das tatige, tamas das hemmende Element ist. 

Die Guna sind also die hypostasierten, substantiell gefafiten Higen- 
schaften der Materie. Die groben Grundstoffe der Natur (Feuer, Wasser 
Erde, Luft, Wind) werden ebenso gedacht als substantiell behaftet mit 
den sie kennzeichnenden Eigenschaften (tanmatra), Farbe, Geschmack, 
Geruch, Ton, Gefiihl, durch die sie auf die Empfindungen der Sinnesorgane 
(indriya), Gesicht, Geschmack, Geruch, Gehér, Tastsinn, einwirken. 

Die Guna sind aber nicht nur im Makrokosmos vorhanden, sie 4ufern 
sich auch als die bestimmenden Factoren im Mikrokosmos. Aus der 
Urmaterie geht zugleich die Denksubstanz (buddhi) hervor, die das 
Denkorgan jeder einzelnen Seele bildet, selbst materiell und ohne Intel- 
ligenz. Die Spiegelung der Seele in ihrer Denksubstanz erzeugt die Ge- 
danken, als einen verzerrten Reflex der selbst unveranderlichen Seele. 

So bilden die Guna auch die Eigenschaften der vielen Hinzelseelen. 
Die Individualitit ist physisch, nicht psychisch, begriindet. Mit dem 
stofflichen Kérper haften am unerlésten Purusa auch diese Eigenschaf- 
ten der Materie als Vermégen. Die der Seele zugehdrige Denksubstanz 
ist je nach dem Vorwalten einer der drei Guna verschieden. Sie ist auch 
durch das Karman beeinfluft. In diesem Sinne dominieren die drei 
Guna entsprechend in der Gétterwelt, Menschenwelt und im Reiche der 
Tiere, Pflanzen, Mineralien. 

Die Denksubstanz (buddhi) hat die Function (vrtti) des Erkennens 
und Urteilens. Sie verhalt sich dabei objectiv. Bei der Wahrnehmung 
nimmt die Denksubstanz die Form des wahrzunehmenden Gegenstandes 
an, der dann gedacht wird. Aus ihr entwickelt sich aber auch das Sub- 
jectivierungsvermégen (ahamkara), durch das ein Wesen sich als ,,Ich« 
empfindet. Auch dies ist materiel] und steht unter dem Einfluf der drei 
Guna. 

Aus dem Ahamkara entstehen die fiinf Sinnesorgane und die finf 


Tatigkeitsorgane, wieder als hypostasierte Fiahigkeiten, die in den sicht- 
19 Krause, Ostasien 
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baren Leibesorganen betitigt werden. Das 11. Organ ist der Innere 
Sinn (manas), unter dessen Mitwirkung die Wahrnehmung der Sinne 
zustande kommt. Manas ist das Organ des Wiinschens, Uberlegens, 
Zweifelns, Entschliefiens. 

In der Natur entstehen aus den feinen Grundstoffen die groben Grund- 
stoffe, aus denen sich die ganze Erscheinungswelt aufbaut, die wihrend 
einer Weltperiode besteht bis zu ihrer Zerstérung und Neuschépfung. 
Ebenso sind Producte der Materie die Organe, Sinne und Krafte, die den 
feinen Kérper (linga-Sarira) bilden, wie ihn die Seelen besitzen. 

Dieser feine Kérper geht auf dem Wege der Seelenwander ung von 
Dasein zu Dasein als ein der individuellen Seele (Puruga) inharierender 
transscendenter Leib, bestehend aus Buddhi, Ahamkara und Manas, samt 
den 5 Sinnesorganen und 5 Tatigkeitsorganen. Er vergeht nicht mit dem 
irdischen Tode. Er ist der Traiger des Karman und bleibt als solcher 
mit der Seele verbunden bei allen ihren Wiederverkérperungen, bis zur 
Befreiung des Puruga, bei der er sich auflést und vergeht. 

Der feine Kérper bekleidet sich, wie ein Schauspieler, der seine Rollen 
wechselt, mit verschiedenen groben Kérpern (sthula-Sarira), wie sie 
durch das Verdienst oder die Schuld der Werke bestimmt werden. 
Dieser Vorgang gehért zum Naturverlaufe. Und fiir die unerlésten Seelen 
geht dieser Naturlauf ins Unbegrenzte fort. 

Die Verbindung (samyoga) von Materie und Seele gleicht der eines 
Blinden und Lahmen. Die blinde Natur arbeitet fiir die des Handelns 
unfahige Seele. Der Purusa ist nur geistiges Sein, vollig tatenlos, die 
Prakrti dagegen ihrem Wesen nach Tiatigkeit. Der Stoff faf3t schon alle 
Producte vor ihrem Entstehen in sich. Den Anlaf} zu ibrer Entfaltung 
aber gibt die Seele. 

Die materielle Welt ist vollkommen real, kein Schein, sondern massive 
Substanz. Ihr Werdeprocefi ist verbunden mit leidvollem Geschehen. 
Das Leiden ist real, weil es allem Stofflichen inhariert. Daher leidet die 
Seele in ibrer Verstrickung im materiellen Zustande. 

Solche Verbindung besteht aber nur infolge eines Irrtums, durch die 
»Nichtunterscheidung* beider, Wenn der Purusa, das Subject des Er- 
kennens, die in der Prakrti, dem Inbegriff alles Objectiven, liegenden 
Leiden als seine Leiden empfindet, so ist dies nur Taéuschung. 

Die Seele erscheint in das Treiben der Natur verflochten, mit dem sie 
doch ihrem Wesen nach gar nichts zu tun hat. Sie scheint von Existenz 
zu Existenz zu wandern, sie scheint zu leiden, wihrend sie in Wirklich- 
keit unbeweglich und unveranderlich ist, weder Wechsel noch Leiden 
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kennt. Denn der Purusa ist gleich real und ebenso ewig wie die 
Prakrti. 

Fiir die Seele tritt die Erlésung aus materieller Gebundenheit ein 
durch richtige Unterscheidung, durch die Erkenntnis der vollstandigen 
Verschiedenheit der Seele von der Materie, mit der sie nur eine Ver- 
bindung eingegangen ist, die ein tauschendes Bild ergeben hatte. 

Ganz im Gegensatze zur Brahman-Speculation der Upanigsad, wo die 
Erlésung im Innewerden der metaphysischen Einheit des Atman mit 
dem absoluten Brahman besteht, liegt die befreiende Erkenntnis beim 
Sankhya in der Einsicht in die ganzliche Diversitat des Purusa und der 
Prakrti. Wenn die Seele die Natur als von sich selbst verschieden be- 
greift, so hért der Irrtum auf, der die leidvolle Verbindung (samyoga) 
erzeugt hatte. Mit der Uberzeugung ,,Dies ist nicht Ich« verschwindet 
der Schein. Die erléste Seele (mukta) tritt damit aus dem Getriebe, in 
das sie geraten war, heraus in den Zustand reinen Fiirsichseins. Sie 
existiert dann fort, in ewiger Realitat, als ein Licht, das nichts mehr be- 
leuchtet. 

Wenn nun wirklich Prakrti und Purusa durchaus verschieden sind, 
woher soll dann die Verkettung beider entstehen? Was bewirkt jenen 
anfangslosen Irrtum, der ihre scheinbare Identitat erzeugen konnte? 
Hierauf hat das System des Sankhya keine Antwort. 

Im Weltleben herrscht fiir die materiell gebundene Seele das Gesetz 
des Karman. Die Werke eines Lebenslaufes haften dem feinen Kérper 
an, der mit der Seele in eine andre Existenz tibergeht. Die Daseinsform 
wird bestimmt durch den moralischen Charakter des vergangenen Lebens, 
das in seiner Fortsetzung die unmittelbare Vergeltung findet. 

Die Erlésung aber wird nicht durch eine moralische Tat bewirkt, sie 
tritt ein infolge einer philosophischen Erkenntnis. Der befreite Purusa 
betrachtet dann die Prakrti ohne den Wahn, mit ihr verbunden zu sein. 
Es besteht dann fiir ihn kein Zwang mehr zu neuer Verkérperung. 

* * [ 
* 

Yoga, ,,Anschirrung, Anspannung*, bedeutet eine Praxis kérperlicher 
und geistiger Disciplin, die in Indien uralt ist. Von ihrem Vorhanden- 
sein zeugen schon die Hymnen des Rg-Veda. Es waren dabei zwei 
Richtungen zu unterscheiden, ein niederer Yoga (Hatha-yoga) mit fana- 
tischer Betreibung leiblicher Askese (tapas!") und ein héherer Yoga 
(Raja-yoga) mit mystischer Concentration des Denkens zu geistiger 
Meditation (samadhi). 

19* 
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Der praktische Yoga lebte im altindischen Asketentum und war ver- 
bunden mit dem Glauben, dafi durch Kasteiung und Ekstase Zauber- 
krafte gewonnen werden konnten. Er hat dann spater eine philosophische 
Theorie erhalten, welche auf den Grundlagen aufgebaut wurde, die das 
Sankhya darbot. Das Yoga-stitra des Patafijali steht daher hinsichtlich 
der metaphysischen Fragen zum grofien Teil auf dem Boden des Sankhya, 
fiir die Erlésungspraxis aber enthalt es, trotz seiner spiten Entstehung 
als Litteraturwerk, die uralten Lehren der indischen Askese. 

Yoga ist nicht eine selbstindige Lehre, sondern eine gemein-indische 
Geistesrichtung. Die Askese ist nicht das Erlésungsideal einer besonderen _ 
Schule, sondern ein Mittel auf dem Wege zur Erlésung, das allen indischen 
Lehren gemeinsam war. Im systematischen Yoga erhielt die Frage der 
Erlésung gegentiber den metaphysischen Erérterungen eine erhdhte Be- 
deutung. Die Yoga-Lehre, wie sie durch Patafjali niedergelegt wurde, 
besteht aus zwei urspriinglich wohl nicht miteinander verbundenen 
Teilen, die verschiedenen Ursprung haben. 

Der alte Yoga mag vielleicht gar keine theoretische Seite gehabt haben. 
Er war eine Praxis der verschiedenartigsten Askese und Meditation, die 
vielerlei Praktiken umschlof8. Da uns hieriiber Quellen fehlen, sind 
Einzelheiten davon nicht bekannt, doch wird das Meiste davon sehr 
alten Ursprunges sein. Der jiingere Yoga, wie er in der Litteratur vor- 
liegt, ist stark vom Sankhya beeinflufit. Seine Theorie erscheint als eine 
Weiterbildung des Sankhya mit besonderer Betonung bestimmter Punkte. 

Die Sonderung von Materie (Prakrti) und Seele (Purusa) bildet die 
Grundlage des Systems. Ganz nach den Voraussetzungen des Sankhya 
ist die Seele in die Natur durch Irrtum zu leidvollem Dasein verstrickt, 
ihre Befreiung soll erreicht werden durch eine stufenweise Concentration 
des Geistes, Unterdriickung der Functionen des Denkorgans (citta = der 
buddhi des Sankhya), so dafi sich das Bewufitsein schlieSilich zur Un- 
bewuftheit erhebt. 

Yoga bedeutet im speciellen Sinne die Ausschaltung alles Denkens 
und Empfindens. Hierzu mufi die oberste der drei Guna, die Giite 
(saltva) voll entwickelt und zur alleinigen Herrschaft im Menschen ge- 
bracht werden, wihrend Leidenschaft (rajas) und Finsternis (tamas) all- 
miahlich beseitigt werden. Dies wird stufenweise erreicht durch die 
Ubungen der Meditation und Askese. 

Der Purusa ist weder klug noch dumm, weder gut noch bése. Alle 
intellectuellen und moralischen Eigenschaften gehdren dem citta an. 
Dieses Denkorgan ist der der Seele die Erkenntnis der Aufiendinge ver- 
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mittelnde, selbst aber erkenntnislose Apparat der Sinne. Die Realitat der 
Erscheinungswelt folgt daraus, daf} in allen erkennenden Subjecten von 
ihr dieselben Eindriicke hervorgerufen werden. Demjenigen Purusa 
gegentiber, der seine Erlésung erlangt hat, ist die Prakrti vernichtet, und 
doch ist sie nicht vernichtet, weil sie allen von diesem verschiedenen 
Purusa gemeinsam ist. 

Das Bewufitsein des Ich beruht auf dem Nichtwissen (avidya). Die 
Erkenntnis der Diversitiat von Geist und Materie will der Yoga nun durch 
dufiere Mittel erreichen, durch Kérperhaltung, Atemregulierung, asketische 
Ubungen, vor allem aber durch die innere Concentration und Ver- 
senkung. Die Meditation besteht in der unverwandten Hinlenkung des 
Geistes auf einen Gegenstand unter Ausschluf} aller ibrigen. Dadurch 
wird die Vorstellung dieses einen Gegenstandes so verstarkt und vertieft, 
dafi sie dem Wesen des gedachten Dinges ganz entspricht. 

Die weiteren Stufen der Meditation lésen dann der Reihe nach auf 
das Ichbewufitsein (ahamkara), das Denkorgan (citta = buddhi), die 
Gestaltungskraft (samskara), das Nichtwissen (avidya). Denn alles, was 
ins Dasein treten kann, kann auch daran verhindert werden, ins Dasein 
zu treten. Studium und Frémmigkeit sind ebenso wie die 4ufiere Askese 
vorbereitende und unterstiitzende Mittel fiir die Meditation. 

So lauten die acht Stufen (anga) fir den Weg des Yoga: Zucht 
(yama), Selbstzucht (niyama), Sitzhaltung (asana), Atemregulierung 
(pranayama), Kinziehung der Sinne (pratydhara), Fixierung (dharana), 
Nachsinnen (dhyana), Versenkung (samadhi). 

Als Begleiterscheinungen dieser Meditation stellen sich dann tiber- 
natirliche Krafte (aigvarya) ein. Diese aber sind nicht der eigentliche 
Zweck. Erliegt der Yogin der Versuchung, diese Macht zu Zauberkiinsten 
zu benutzen, so kann er nur ein niederes Ziel erreichen, tiber dem er 
das héhere aus dem Auge verliert. Die Beherrschung der Natur durch 
Zauberkraft ist nicht die héchste Stufe, sondern die véllige Unbewegt- 
heit der Seele, die wie der glatte, durch nichts erregte Spiegel eines 
Wassers den reinen Geist abspiegelt. Dann tritt die unterscheidende 
Erkenntnis ein, in der die Erlésung liegt. 

Die vielen Einzelseelen der Wesen sind gefesselt durch die Materie. 
Es gibt aber ein tiber das allgemeine Mafi erhabenes Wesen, dessen 
Seele ewig frei ist. Dieses bezeichnet der Yoga mit dem Namen des 
Herren“ ([svara), ohne damit den Begriff eines allmachtigen Gottes aus- 
driicken zu wollen. Diese Gottesidee ist nicht organisch mit dem Lehr- 
system des Yoga verbunden, sondern nur lose hineingesetzt. 
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Der igvara wird weder zur Erklarung der Weltentstehung, des Ur- 
sprunges von Materie und Geist, des Grundes ihrer Verstrickung, 
noch zur Erlésung der Menschenseelen benutzt. Das irdische Leben ist 
quantitativ und qualitativ, nach seiner Linge und in seinen Schicksalen 
die genau abgemessene Vergeltung fiir die Werke eines vorhergehenden 
Daseins. Die Erlésung ist ein Erkenntnisvorgang im Einzelindividuum. 

Der igvara bedeutet die potentielle Allwissenheit, die von Ewigkeit 
her existiert. Er ist eine besondere Seele in vollkommener Verbindung 
mit dem Element (guna) Giite (sattva), also voll héchster Macht, Weis- 
heit und Reinheit. Er ist daher nicht in das Weltdasein verstrickt, frei 
von Verdienst und Schuld. Diese Ausnahmeseele ist kein wirklicher 
Gott. Er erscheint im Yoga nur als eine Verlegenheitsconstruction, um 
den im Sankhya herrschenden Atheismus zu verdecken, als ein Zu- 
gestindnis an das Volksempfinden, das einen Gott brauchte, wenn er 
auch im Organismus der Welt fiir das philosophische System keinen 
Zweck hatte®. 

Die Einfiihrung des [vara bedeutet eine Neuschépfung des Yoga 
gegentiber den metaphysischen Lehren des Saikhya. Der kraftlose 
Schemen dieser Weisheits-Seele ist aber fiir das Yoga-System fast ohne 
Belang. Es erscheint kaum berechtigt, wenn man deshalb dem atheistischen 
Sankhya einen theistischen Yoga gegeniiberstellen will. 

Der Schwerpunkt des Yoga liegt tiberhaupt weder in diesem Gottes- 
begriff, noch in seiner ganzen theoretischen Metaphysik, die ihm erst 
nachtraglich, dem Sankhya entnommen, angefiigt wurde, sondern durch- 
aus in der von ihm theoretisch und praktisch vertretenen Askese und 
Meditation. Der Yoga weist einen anderen Weg als den der Erkenntis, 
um unser innerstes Selbst zu begreifen und damit die Erlésung zu 
finden. Seine Vorschrift lautet: Nichts mehr sehen, nichts mehr héren, 
nichts mehr fiihlen, nichts mehr denken, so dafi das Bewuftsein der 
illusorischen Verkniipfung mit der vielheitlichen Aufienwelt schwindet 
und dafiir eine andere wahre Welt in uns entsteht. Das freilich ist nun 
nicht mehr Philosophie, sondern Mystik. 

In der mystischen Seite des Yoga liegt seine enge Verwandtschaft mit 
dem Buddhismus. Aus dem Yoga wurde die buddhistische Versenkung 
geboren, in die Praxis des Yoga fiel der spatere Buddhismus in den 
Schulen des Mahayana wieder zuriick. 

Im Yoga bildete sich die Meditation zu einer mystischen Psycho- 
technik aus, die Askese erhielt in ihm eine Ausgestaltung zu einem 
kiinstlichen System. Das wahre Ziel des philosophischen Yoga war einzig 
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die Erlésung. Die niedere Auffassung aber sah in der praktischen 
Ubung der Askese ein Verdienst und stellte dafiir bestimmte Regeln 
auf, Namentlich trat die Abtétung des Leibes in den Vordergrund und 
wurde zum Selbstzweck gemacht. Die Ubungen der Yogin sind daher 
vielfach von unechten Beimischungen begleitet gewesen, nach Art der 
Fakir-Kiinste, die oft widerwartigen Ausdruck annahmen. 

Der Gedanke, dafs Askese und Meditation Zauberkrafte (siddhi) ver- 
leihen, hat dann, in Verbindung mit dem Glauben der Sivaitischen 
Secten, zur Entstehung eines aberglaubischen Yoga, des Tantra-Yoga, 
gefiihrt. Er ist auch in den nérdlichen Buddhismus eingedrungen und 
hat dort Anla®& zur Bildung einer besonderen Schule gegeben?®. 


Vedanta 


Der Hauptgedanke der Upanisad-Lehren war in dem Saitze: ,,tat tvam 
asi* ausgedrtickt. Das Ziel des Menschen, seine Erlésung (mokga) von 
der Notwendigkeit der Seelenwanderung (samsara) mit allem Leiden des 
Daseins, lag in der Erkenntnis der metaphysischen Identitat des eignen 
Selbst (Atman) mit dem héchsten Absoluten (Brahman). Das befreiende 
Wissen (vidya) beruhte in der Einsicht, dafi Weltseele und Einzelseele 
nicht yerschieden, dafi Brahman und Atman Wechselbegriffe sind. 

In dem Upanisad bestand aber der ungeléste Widerspruch, wie das 
ewige und einheitliche absolute Brahman sich zu der Welt, der Vielheit, 
die sich als Object den Sinnen darbietet, zu dem Reiche des Werdens 
und Vergehens (sambhava-vibhava), in dem sich das empirische Leben 
abspielt, verhalt. Einmal wurde die Realitaét der Erscheinungswelt und 
der individuellen Seelen zugegeben, so dafi die Idee des Brahman ver- 
' blafite. Andermal wurde Brahman als das Einzige gepriesen, so dais 
Welt und Seele, alle Erfahrungen der Sinne und des Bewufitseins zu 
Schein und Trug (maya) wurden. 

So lauteten die Ausspriiche tiber das Brahman dunkel und wider- 
spriichlich. Das Brahman ist ,,nicht so und nicht so“, es ist ,,verschieden 
yon dem, was wir kennen, und von dem, was wir nicht kennen“. Es ist 
einerseits das Gewisseste aller Dinge, andrerseits aber doch unerkennbar. 
Es fungiert bei allem Erkennen als Subject und kann somit niemals 
Object werden. 

Badarayana hatte Be oh die Lehren der Upanigsad in ein einheit- 
liches philosophisches System zu fassen. Die kurzen und selbst ratsel- 
haften Satze seines Brahma-sittra aber lassen nicht erkennen, in welcher 
Weise er die entgegenstehenden Widerspriiche lésen wollte. 
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Der grofie Reformator des indischen Denkens, Sankara, der um 
790—850 post lebte, bekimpfte das Sankhya-System als eine Irrlehre 
und ebenso die buddhistische Lehre. Im Gegensatze zu jenen wollte er 
die alte wahre Lehre des Veda wiederherstellen. Er stiitzte sich dazu auf 
die Texte der Upanisad, in denen, wie im ganzen Veda, eine unantast- 
bare, keinen Widerspruch duldende Offenbarung zu sehen war. Die 
historisch entstandene Tradition konnte nur in soweit geduldet werden, 
als sie den Text der Upanisad erganzte, ohne ihm zu widersprechen. 

Sein System der Vedanta-Philosophie entwickelte Sankara in 
der Form eines Commentars zum Brahma-sttra des Badarayana. Es 
wird darin aber keineswegs eine Auslegung jenes Alteren-Vedanta 
gegeben, sondern durchaus das eigne System des Sankara. Dieser 
Jiingere Vedanta bedeutet eine Fortentwicklung der orthodoxen Rich- 
tung des indischen Denkens, bei der die alten Gedanken zu deutlicherem 
Ausdruck gebracht werden, der, zwar in neue Formen gefafit, doch ihren 
tiefen Sinn getreu wiedergiebt. 

Bei Sankara kommt die eine der beiden Auffassungen vom Wesen 
der Welt, die in den Upanisad nebeneinander herlaufen, zum Siege. Es 
giebt in Wahrheit nur das Eine, das Brahman, das mit dem Atman 
identisch ist (brahma-atma-aikyam). Neben ihm laft die Lehre des San- 
kara nichts Zweites zu (Advaita-vada). Die Realitat der Aufienwelt und 
der Seelen wird geleugnet, sie bestehen nur als Schein und Trug 
(Maya-vada). Der Widerspruch dieser idealistischen Anschauung mit 
dem empirischen Standpunkt, der aus den Sinnen und dem Bewufitsein 
eine Realitaét der Dinge und der Seele herleiten will, wird aufgelést durch 
die Annahme eines niederen und héheren Wissens. 

Dem empirischen Wissen liegt die Ubertragung des Wesens und der 
Eigenschaften des Nicht-Ichs auf das Ich zugrunde. Dieses Wissen ist 
aber ein Nichtwissen (avidya). Daf uns eine Vielheit der Dinge er- 
scheint statt der wahren Einheit des héchsten Brahman, das ist nur 
Tauschung (maya). Dieser Wahn triibt den Intellect, so dafi Jeder sich 
als ein Individuum betrachtet, als handelnd und leidend vorkommt. In 
Wahrheit aber ist das Ich mit dem Absoluten identisch, und es giebt 
uberhaupt nichts als das eine Brahman, das alles ist. 

Das Nichtwissen lat, nach aufsen projiciert, die Erscheinungswelt 
entstehen, die also nur ein fiir unser bedingtes Erkennen unvermeidlicher 
Schein und Trug ist. Das wahre Wissen, nimlich die Erkenntnis der 
ewigen Einheit des Brahman, vernichtet den Irrtum. Die Seele wird yon 
ihrer Persénlichkeit befreit und geht im absoluten Brahman auf. 
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Sankara scheidet zwischen einem hichsten attributlosen Brahman, 
in dessen Erkennen die Erlésung liegt, und einem niederen attribut- 
behafteten Brahman, wie es uns auf Grund des Nichtwissens erscheint. 
So gewinnt er einen esoterischen und einen exoterischen Standpunkt 
und yermag auf diese Weise die verschiedenen und widersprechenden 
Ausspriiche der Upanisad einheitlich zu deuten, fiir die urspriinglich 
ein festes System, in das sie eingeordnet werden kénnten, tiberhaupt 
fehlte. Seine Darstellung wechselt nun bestindig zwischen beiden Stand- 
punkten, der theologischen Lehre, die der Fassungskraft der Menge an- 
gepalit ist, und der philosophischen, die ewige Wahrheit enthilt. 

Im niederen Verstande 148t Brahman als persénlicher Gott (Ivara) 
die Welt aus sich hervorgehen. Er schafft sie immer von neuem, ohne 
Anfang, von Ewigkeit her, und zieht sie immer wieder in sich zuriick, 
in endlosem Procef. Brahman ist zugleich die Materie, aus der die Welt 
gebildet wird, und der Schépfer und Former. Es ist pantheistisch die 
Weltseele und psychologisch das Princip der Individualseele. Als Gott 
verhiingt er tiber die Seelen ihr Wirken und Leiden, er schafft das Ge- 
setz des Karman, und von ihm hingt auch die schlieSliche Erlésung ab. 

Die einzelnen Seelen wandern, wie in der Lehre des Sankhya, mit- 
samt ihrem feinen Leibe, geleitet von Verdienst oder Schuld ihres Tuns, 
durch die Daseinsformen und nehmen so teil an der Evolution und 
Reabsorption des Kosmos. Durch gute Werke, Froémmigkeit und Stu- 
dium sind héhere Existenzen zu gewinnen, aber nicht das letzte Ziel der 
erlésenden Erkenninis. 

Fiir den empirischen Standpunkt giebt es also, getrennt vom abso- 
luten Brahman, von Ewigkeit her eine Vielheit individueller Seelen, 
hineingestellt in eine reale Welt, deren Schépfung und Vernichtung perio- 
disch aus Brahman hervor erfolgt. Der Atman ist nicht mit dem Brahman 
identisch und mufS aus einem Leibe in den andren hinein wandern in 
alle Ewigkeit. Jedes Werk, das gute wie das bése, fordert Lohn oder 
Strafe durch ein folgendes Dasein®°. 

Fiir das héhere Wissen (samyag-darSana) aber gibt es nichts als nur 
das Brahman. Es ist sowohl Sein wie Denken. Sein und Denken ist 
eins. Der Atman ist das Brahman. Er kann nichts von jenem Verschie- 
denes sein, denn ein solches ist nicht vorhanden. Da es kein Sein gibt 
aufer Brahman, der Atman aber existiert, so mufi er mit dem ganzen, 
ewigen, unteilbaren, unwandelbaren Brahman selbst identisch sein. Das 
eigne Selbst, das durch sich Gewisse, ist nicht ein Tei! des Absoluten, 
es ist das volle Brahman. 
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Der metaphysische Standpunkt leugnet daher alle Vielheit, also auch 
die Schépfung und Existenz der Aufienwelt, die Individualitat und Seelen- 
wanderung. Die ganze Welt ist nur Brahman und hat tiber Brahman 
hinaus keinen Sinn. Die Erscheinungswelt und die Vielheit der Seelen 
ist nur Schein (maya). Nur das Nichtwissen (avidya) lat uns Brahman 
als eine nicht einheitliche Erscheinung auffassen. Die Seele verfallt 
dieser Tauschung, die ihr eine Vielheit von Objecten und ein indivi- 
duelles Bewufstsein als real vorhalt, wie dem Schlummernden ein Traum- 
gebilde erscheint. 

Die Wesen sind wie die Gestalten eines Traumes —- — wahr, so- 
lange der Traum dauert, und nicht mehr wahr nach dem Erwachen. 
Das Leben ist nur eine Illusion. Die Menschen glauben ihre Schick- 
sale nur zu erleben. In Wirklichkeit haben sie ihre Taten gar nicht 
getan, besitzen nur ein eingebildetes Karman, und das unendliche Reich 
der Seelenwanderung (samsara) ist nichts als lauter Schein (maya)? 

Die Frage, wie diese Maya, der kosmische Irrtum, entsteht, wird von 
Sankara nicht beantwortet. Da nichts aufer Brahman vorhanden ist, 
miifite sie auch zum allein existierenden Brahman gehéren, etwa als ein 
Traum des Absoluten. Das Riatsel der AufSenwelt ist fir unser Denken 
nicht zu lésen. Auch unser eignes Selbst laBt sich zwar nicht beweisen, 
weil es der Triiger jedes Beweises ist22. Der Atman hat aber Evidenz. 
Nur in sich selbst, in der Tiefe des eignen Wesens, also kann der Mensch 
die Lésung des Weltriitsels finden. 

Die Erkenntnis der vollkommenen Identitat ies eignen Wesens mit 
dem Weltganzen (aham brahma asmi), das Sichbewufitwerden der Einzel- 
seele als Allseele, befreit vom Wahn der Individualitat, vom Leiden des 
Daseins, es zerstért die Wirkung der Taten, hebt das Gesetz des Karman 
auf, endet die Keite der Existenzen. Die Erlésung ist nicht eine Folge 
stufenweiser Vervollkommnung, kein Ergebnis moralischer Liuterung, 
denn der Atman ist ja unveriinderlich, da er Brahman selbst ist. Es 
handelt sich nicht um die Erreichung einer héheren Daseinsform in 
einer vordem nicht bestehenden Vereinigung mit dem Absoluten, sondern 
nur um das Innewerden der stets vorhandenen Einheit, wobei der Atman 
sich als Brahman begreilt (tat tvam asi). 

Durch Zerstérung des Nichtwissens tritt die wahre, héchste Erkennt- 
nis ein, vor der alle Taéuschung verschwindet. Ein Strick mochte im 
Dunkeln fir eine Schlange gehalien werden, im Lichte aber zeigt sich, 
daf3 es ein Strick ist, und dann wissen wir, dafi es immer nur ein Strick 
war. So durchschaut der Befreite den Schleier der Maya. Er sieht sich 
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selbst als das ewige Brahman, alles andre erweist sich als Trug und 
Sinnentaéuschung. 

Gute Werke kénnen die Erlésung nicht bewirken. Erforschung des 
Veda, religidse Frémmigkeit, Meditation und Askese sind nur Hilfsmittel, 
indem sie die Hemmungen beseitigen, die dem Eintritt der wahren Er- 
kenntnis entgegenstehen. Ist aber das letzte Wissen erlangt, so sind alle 
Werke mit ihm hinfillig geworden. Durch die unmittelbare Intuition 
von der eignen Identitat mit dem Brahman werden alle vergangenen 
guten und bésen Werke ausgeléscht. Wer weil, dafi er Weltgeist ist, 
der kann nicht linger der Tater seiner friiheren Taten als irdische Indi- 
vidualitaét sein. Dieses Ich ist ebenso wie die Realitét der AuSenwelt 
verschwunden. Zugleich erlischt Empfindung und Bewufitsein. Der 
Schmerz und das Leiden sind aufgehoben. 

Fiir den Wissenden gibt es keine Pflichten mehr, keine Vorschriften 
des Handelns?%. In ihm ist der Wahn, der die Voraussetzung alles Tuns 
bildete, tiberwunden. Was er fortan tut, ist gleichgiiltig. Die Werke 
freilich, deren Frucht das gegenwirtige Leben ist, kann das Wissen nicht 
mit riickwirkender Kraft aufheben. Es wird also der Leib noch eine 
Weile fortbestehen, aber die Seele hat keinen Anteil mehr an ihm. Das 
Karman ist mit Ablauf dieser Existenz ausgeglichen, und es bleiben keine 
Werke mehr iibrig, die ein weiteres Dasein nach sich ziehen kénnten. 
Fiir den Erlésten tritt also mit dem irdischen Tode auch die ewige Be- 
freiung aus der Welt des Scheins (samsiara) ein, im Zustand des Nirvana, 
der in der unpersénlichen, bewufitlosen Vereinigung mit dem Brahman 
besteht. 

Die universelle Erkenntnis, da® alles, was nicht Seele ist, illusorisch 
ist, daf} die ganze Welt aufier dem Selbst nur Schein bedeutet, dai 
dieses Selbst aber identisch ist mit dem absoluten Brahman, dafi auer 
dem Brahman iiberhaupt nichts Reales existiert, dieses Wissen hebt die 
Bedingungen fiir das Weltdasein der Seele, das nur auf der Tauschung 
und dem Nichtwissen beruhte, endgiiltig auf. Der Wissende lést sich 
also mit dem Eintritt seines leiblichen Todes im ewigen Brahman auf. 


* * 
# 


Der Altere Vedanta war vor der Entstehung des Buddhismus vor- 
handen, das System des Jiingeren Vedanta aber ist erst 1200 Jahre 
nach dem Tode des Buddha durch Sankara festgelegt worden. Wenn 
es auch im wesentlichen eine Neubelebung und Ausgestaltung der alten 
Lehren der Upanisad bedeutet, so diirfen die Gedanken des Jiingeren 
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Vedanta doch niemals ohne Vorbehalt riickwarts tibertragen und zu 
Voraussetzungen des Buddhismus gemacht werden. 

Es ist vielmehr eine Einwirkung der Philosophie des spateren Bud- 
dhismus auf das Vedanta-System durchaus wahrscheinlich. Uber dieses 
Verhialtnis sei vorgreifend kurz Folgendes bemerkt: 

Die Grundanschauung der buddhistischen Philosophie ist, dafi es 
kein permanentes Sein, sondern nur ein stetes Werden gibt. Es existiert 
weder Materie, noch Seele, noch Gott, sondern nur ein Weltgesetz des 
Entstehens und Vergehens und ein moralisches Gesetz des Karman. 
Wo infolge erlangter héchster Erkenntnis kein Karman mehr vorhanden 
ist, tritt Nirvana ein. Das Dasein aller Dinge besteht in Reihen von 
Momentanexistenzen. Jedes Ding ist nur fiir einen Augenblick vorhanden 
und wird im nachsten durch ein Facsimile seiner selbst ersetzt, etwa 
wie der Vorgang im Kinematographen bei den rasch folgenden Einzel- 
bildern, die den Anschein einer beharrenden Existenz ergeben. 

Der altere Buddhismus sah die Dinge als verginglich und flichtig, 
aber doch als wirklich an. Das Mahayana aber fiihrte dann zum philo- 
sophischen Nihilismus (Stinyavada) des Nagarjuna, der leugnete, dafi 
hinter der Erscheinung etwas Positives liege. Seine Nachfolger gelangten 
durch Einschrankung des radicalen Nihilismus zu einem reinen Idealis- 
mus. Danach hat nur unser Denken Wirklichkeit, die Welt existiert 
nur in unsren Gedanken, indem deren Inhalt nach aufen projiciert wird 
und ein tauschendes Bild hervorruft. 

Sankara, der grofie Feind des Buddhismus, mag doch von der Lehre 
des Nagarjuna, der eine héhere und niedere Wahrheit annahm, dazu 
angeregt worden sein, die in den Upanigad enthaltenen Widerspriiche, 
namentlich den zwischen Brahman-Einheit und Weltwirklichkeit, da- 
durch zu lésen, dafi er Letztere nur fiir das Reich des niederen Wissens 
gelten lief}, sich mit dem héheren Wissen aber iiber den Dualismus des 
Sankhya erhob zur transscendenten Einheit. Der orthodoxe Standpunkt 
verlangte dabei, daf3 das héchste Brahman nicht durch das philoso- 
phische Denken ergriindet werden kann, sondern nur in der Offenba- 
rung zu finden ist, die im Veda gegeben ist 4. 


Jaina und Bauddha 


Die religidsen Anschauungen und philosophischen Lehren des alten 
Indien bildeten die notwendigen Voraussetzungen bei der Entstehung 
des Buddhismus zu einer Zeit, die alle Zeichen der Ermtidung und 
Zersetzung trug. 
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Die Erkenntnis vom Leiden der Welt, der Wunsch nach Befreiung 
aus dem Strome der Seelenwanderung, das Streben nach Erlésung von 
der Existenz hatten schon friih asketische Richtungen entstehen lassen, 
die ihre Lehren zunachst unter Geheimhaltung in der Zuriickgezogen- 
heit der Waldesstille pflegten. So bildete sich ein zweiter geistlicher Stand, 
unabhingig yon der von Geburt zum Priesteramte berufenen Kaste der 
Brahmanen. Es entstanden verschiedene Kreise yon frommen Mannern, 
die aus innerem Antriebe ibrem religiésen Bedirfnisse eignen Ausdruck 
gaben, die Erlésung mit verschiedenen Mitteln zu erlangen suchten. 

Innerhalb des orthodoxen Brahmanentums bestand eine Anzahl 
philosophischer Schulen, die der vedischen Uberlieferung mehr oder 
weniger folgten, deren Ziel stets die Befreiung vom Leiden des Daseins 
bildete, das ihnen durch theoretisches Wissen, verdienstliches Handeln, 
asketische Ubung und ekstatische Entriickung erreichbar schien. 

Die Askese ist eine uralte Erscheinung im indischen Leben. Strenge 
Selbstzucht und besondere Ubungen der Concentration dienten als Vor- 
bereitung auf das vedische Opfer, unter den Brahmanen selbst gab es 
berufsmafiige Asketen (Sramana, yogin), die als Bettler (muni) lebten 
oder ihre Lehren als Wanderprediger (parivrajaka) verbreiteten, andere 
zogen sich nach schlimmen Erfahrungen im weltlichen Stande in die 
Einsamkeit zuriick und wurden Waldeinsiedler (vanaprastha). Die as- 
ketischen und mystischen Grundsatze wurden besonders yon den An- 
hingern des Yoga vertreten, die als rechtglaubig anerkannt waren. 

Das philosophische Denken und die religiése Betatigung konnte sich 
in Indien frei 4ufsern und daher auch rasch in abweichenden Formen 
verzweigen. Ks entstanden so auch neue Richtungen mit selbstindigen 
Lehrmeinungen, die nicht streng auf dem Boden des Veda standen, ohne 
zunichst in einen bewufsten Gegensatz zu dessen orthodoxer Uberliefe- 
rung zu treten. Ein Gegensatz erwuchs erst daraus, daf} einzelne Schulen 
die Autoritit des Veda nicht anerkannten und sich dadurch aufierhalb 
des Brahmanentums stellten. 

Die asketischen Erlésungslehren gewannen nun eine Tendenz des 
Widerspruches zur historischen Tradition, die sie in den Augen der 
Brahmanen als heterodox erscheinen lassen mufite. Ein weiterer Schritt 
war es dann, daf} jene selbstiindigen Asketen auch mit der Absicht einer 
Reform auftraten, die sich gegen das ziinftige Brabmanentum richtete. 
Sie setzten sich in deutlichen Gegensatz zur starren Lehre des Veda und 
zum Kastenzwange, mit dem die Brahmanen das Leben des indischen 
Volkes beherrschten, und forderten yolle Freiheit fiir ihre Uberzeugungen. 
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Zu den so entstehenden Secten gehérten neben andren die ,,Entfes- 
selten“ (Nirgrantha, Nigantha). Ein Zweig der Nirgrantha, der sich auf 
Pargva im VIII. Jahrhundert als Stifter berief, erhielt eine Reform mit 
strengerer Askese durch Vardhamana, den Sohn des Siddharta von Kunda- 
pura, derals Ménch den Namen Nirgrantha Jfiatiputra (Nigantha Natha- 
putta) erhielt, einen Zeitgenossen des Buddha Gautama. Von seinen 
Anhangern wurde dieser Mahavira ,,der grofse Held« oder Jina ,,der 
Sieger, Uberwinder* genannt, und die von ihm begriindete Richtung 
nahm den Namen der Jaina-Secte an. 

Nach der Lehre des Mahavira ist die Seele (jiva) identisch mit dem 
Brahman-Atman, ihrem Wesen nach Erkenntnis, aber jede Seele ist ein 
selbstindiges Individuum. Nach den Taten (karman) richtet sich die 
Beschaffenheit des Leibes, den die Seele zum Aufenthalt erhalt. Eine 
Seele, deren Karman aufgebraucht ist, geht zur ewigen Ruhe ein, behilt 
aber Fortexistenz. Die Erlésung wird bewirkt durch Askese, die das 
Karman vernichtet. Sie besteht in Selbstpeinigung des K6rpers, Aus- 
rupfen der Haare, Nacktgehen, strengem Fasten, das bis zum Selbst- 
morde durch freiwilligen Hungertod geht. 

Die Jaina zerfielen spiter wieder in zwei Zweige, die Svetambara 
»Weiigekleideten und die Digambara ,,Luftbekleideten«. Letztere gingen, 
wie Mahavira selbt, nackt und gehéren zu jenen Asketen, die von den 
Griechen als Pvuvocogiotai bezeichnet wurden. Die Svetambara trugen 
Kleidung und nahmen auch Frauen in ihre Secte aul, die die strengere 
Richtung nicht der Erlésung fir fahig hielt?>, Von einem Schiiler des 
Mahavira, Gosala Maskariputra (Gosala Makkhaliputta), ging die fanatische 
Sekte der Ajivika (Ajivaka) ,Lebenslinglichen Bifiers aus, die Fasten 
und Leibeskasteiungen in tibertriebenem Mafie iibten®®, 

Die allgemeinen Gebote der Jaina waren Schonung alles Lebens, 
Wahrhaftigkeit, Keuschheit, Achtung fremden Eigentums, Aufgabe eignen 
Besitzes. Namentlich die erste Forderung wurde mit gréfiter Strenge ge- 
wahrt, so dafi der Asket das Ungeziefer an seinem Leibe duldete, den 
Weg vor seinen Fifien mit einem Besen fegte und seinen Mund mit 
einem Tuche verband, um nicht versehentlich ein kleines Lebewesen zu 
zertreten oder zu verschlucken. 

Mahavira und Gautama waren zur gleichen Zeit und auch in den 
gleichen Landgebieten titig. Die gleichzeitig entstandenen Lehren des 
Jinismus und Buddhismus haben viel Ahnliches. Die Hauptunterschei- 
dungspunkte sind die Annahme individueller Seelen und die stirkere 
Betonung der Askese bei den Jaina. Die Lehre der Jaina stand der 
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orthodoxen Philosophie des Brahmanismus naher und konnte sich da- 
her in Indien mit dauernderem Erfolge behaupten als die buddhistische. 
Sie geriet spater unter starke Beeinflussung der religidsen Kulte des 
Hinduismus. So entwickelte sich bei den Jaina ein Heiligenkult, nach 
dem dann Mahavira nur als der letzte von 24 Uberlieferern der Wahr- 


heit (Tirthankara) verehrt wurde 27, 
* 


So war auch der Buddhismus, die von Gautama verkiindete Lehre, 
bei ihrem Entstehen nur eine unter zahlreichen gleichzeitigen philoso- 
phisch-theologischen Schulen mit dem Charakter jener asketisch- 
mystischen Reform-Secten. Der Buddha Gautama war nicht der einzige 
und auch nicht der erste Heilslehrer, sein System bedeutete nichts grund- 
sitzlich Neues in Indien, es stand nur als eine besondere Form neben 
verschiedenen Erlésungslehren andrer Art. 

Die Richtung der Bauddha wollte aber nicht nur eine besondere Ge- 
dankenwahrheit oder Vorschrift der Lebensftihrung geben, sie bezweckte 
eine religidse und sittliche Reform des Menschen in tieferem Sinne als 
die tibrigen Systeme. 

Auch die buddhistische Lehre charakterisiert sich zunichst als eine 
Reaction gegen den Brahmanismus. Zwar bestand zu Lebzeiten des 
Stifters kein absoluter Gegensatz und keine principielle Feindschaft 
zwischen Brahmanen und Asketen. Gautama predigte an den heiligen 
Orten der Brahmanen und disputierte mit ihnen. Er hatte zwei Lehrer 
im Yoga und ist zu diesen, wenn er sich auch von ihnen unbefriedigt 
abwandte, doch nicht in Gegensatz getreten, denn er wollte ihnen als den 
Ersten seine eigne Lehre verkiinden. 

In religidéser Hinsicht freilich bedeutete die Lehre des Buddha einen 
vollkommenen Bruch mit den altgeheiligten Anschauungen. Sie lehnte 
den vedischen Glauben in allen seinen Formen durchaus ab. Gautama 
verwarf vor allem den Kastenzwang der Brahmanen, das Opferwesen 
und die Verdienstlichkeit des Rituals. Er setzte sich damit tiber alle 
Traditionen des altindischen Lebens hinweg. 

Ihre philosophische Grundlage aber hatte die buddhistische Lehre 
durchaus in den bestehenden Systemen des indischen Denkens. Die 
Gedanken des Buddhismus sind vorgezeichnet im Vedanta, Sankhya 
und Yoga. Dabei mufi freilich stets festgehalten werden, dafi damit nicht 
eigenilich die in den wesentlich jiingeren Schriften dieser Richtungen 
ausgedriickten Lehren gemeint sind, sondern deren iltere Formen, die 
uns nicht tiberliefert sind. 


304 Die indische Systemphilosophie 


Auch Gautama ging wie die meisten indischen Denker von der in den 
Upanisad gegebenen philosophischen Grundlage aus und entwickelte 
daraus einen Idealismus, der mit jenem des Jiingeren Vedanta in den 
Hauptziigen tibereinstimmt. 

Der Buddhismus hat sich in seiner Theorie mit seiner Terminologie und 
Speculation vorwiegend an das Sankhyaangelehnt. Die philosophischen 
Gedanken waren fiir Gautama vollkommen gegeben. Er hat die Formen, 
in denen er seiner eignen Lehre Ausdruck gab, nicht selbst gepragt?®. 

In seiner Praxis aber ist der Buddhismus vielfach dem Yoga gefolgt. 
Er hat allerdings der Askese, auf die im Yoga ein Hauptgewicht gelegt 
wurde, an sich keinen verdienstlichen Wert beigemessen. In der Ubung 
der Meditation aber hat der Buddhismus sich vollkommen der Yoga- 
Praxis angeschlossen. 

Insbesondere kniipfte Gautama an die schon innerhalb des Brahmanis- 
mus aufgetretene Mystik an. In dem Begriff des Brahman als Weltseele 
war eine Verjenseitlichung der Wesensform dieser Welt geschaffen 
worden. Die Lehre ekstatischer Versenkung trug im Yoga ausgesprochen 
myslisches Geprige, und gerade diese Seite tibernahm der Buddhismus 
nahezu vollstandig. 

Es ist somit fiir die Entwicklung der buddhistischen Lehre festzuhalten, 
dafi seine Elemente keine Neuschépfungen sind, sondern bestehenden 
Quellenentstammen. Dieschonim Vedanta, Sankhya, Yoga ausgedriickten 
Gedanken spiegeln sich tiberall in den Reden des Buddha Gautama??. 

Buddha aber hat stairker als je zuvor das Weltleiden betont. Er hat 
die pessimistische Grundstimmung, die bereits im indischen Denken 
lag, wesentlich verschirit, indem er die Tatsache des Leidens, die auch 
fiir das Sankhya von besonderer Bedeutung war, zum Fundament seines 
ganzen Lehrgebiudes machte. 

SchlieSilich aber erhielt die Erlésungslehre durch Buddha einen ganz 
andern Sinn. Es handelte sich fiir ihn nicht mehr um die Befreiung 
einer existenten und in die reale Aufienwelt versirickten Seele. Die von der 
indischen Philosophie aufgestellten Wesenheiten von Materie und Seele 
werden vom Buddhismus als nichtexistierend geleugnet. Im Brahmanis- 
mus war das Erfassen des Brahman-Atman, das Aufgehen der Hinzel- 
seele in der Weltseele ein positives Ziel. Fiir den Buddhismus bleibt 
zuletzt nichts Wirkliches mehr tibrig, und das Erléschen im Nirvana 
bedeutet ein negatives Ziel. Die buddhistische Lehre ist eine nega- 
tivistische. Was im Buddhismus an Positivem gegeben ist, gehért in 
das Gebiot der Mystik. 
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Kapitel II 
DAS LEBEN DES BUDDHA GAUTAMA 


Es erhebt sich zunachst die Frage, ob Buddha tberhaupt eine 
historische Persénlichkeit war. Dies mufi als zweifellos gelten. 
Die Uberlieferung berichtet von ihm viele Ziige, die nicht auf bloBer 
Erfindung beruhen kénnen. Die Lehre enthalt deutliche Beweise von 
dem Menschen Buddha, der sie gelehrt hat. Die Persénlichkeit des 
Stifters ist ein wichtiger Bestandteil des ganzen Gebiudes, der nicht 
fortzuleugnen ist. Dafi er gelebt, ist aus den Wirkungen zu erkennen, 
die er hervorgerufen. Alle Zweifel hiertiber sind aber beseitigt worden, 
seit man die Inschriften aus der Zeit des K6nigs Asoka aufgefunden hat, 
die den historischen Buddha bezeugen. 

Schwieriger ist die Frage zu beantworten, wann Buddha gelebt 
habe. Die Angaben dariiber gehen sehr weit auseinander. Die bud- 
dhistische Tradition ist hierfiir keine sichere, und die europdische Wissen- 
schaft hat kein einwandfreies Ergebnis erreicht. 

Gegeniiber den Angaben des Siidlichen Buddhismus, die als die zu- 
verlassigeren zu betrachten sind, hat der Nérdliche Buddhismus das 
Leben Buddhas mit absichtlicher Tendenz in ein viel hdheres Alter 
zurickyerlegt, Wahrend im Hinayana das Nirvana zwischen 480 und 
470 ante angenommen wird, wird es ihm Mahayana fiir 688, 942, 947, 
949 angesetzt. In China und Japan rechnet man die Lebenszeit meist 
fiir 1027—947, doch werden auch andre Daten genannt, die in noch 
altere Zeit hinaufreichen*°. 

Umgekehrt hat man aus den Inschriften auch auf eine erheblich 
jungere Lebenszeit schlieSien wollen, so dafi bei den Indologen die An- 
gabe des Todesjahres zwischen 480 und 388 ante schwankt. Die neueste 
Forschung nimmt 477 oder 480 als das Wahrscheinlichste an. Nach 
den glaubhaften Angaben aller Texte tiber die Lebensdauer von 80 oder 
81 Jahren ware die Geburt zwischen 561 und 557 anzusetzen. 

Aufierordentlich schwer zu entscheiden ist die weitere Frage, was von 
dem Lebenslaufe des Buddha, den die vielgestaltige Uberlieferung schildert, 
geschichtliche Tatsache sein kann. Das wirkliche Leben des Stifters 
ist mit Ziigen der Legende mehr und mehr umkleidet worden, so daf} 
es kaum moglich erscheint, daraus den historischen Kern rein auszu- 
scheiden. 

Im eigentlichen Buddhismus der dltesten Zeit trat die Person des 
Buddha noch hinter seiner Lehre zuriick. Erst im Mahayana gewann die 
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Persénlichkeit des Stifters jene erhéhte Bedeutung, die einmal ihn zum 
géttlichen Wesen erhob und dann die Erzahlung von seinem Leben zur 
Ausgestaltung brachte. Wir besitzen aus diesem Grunde keine historisch 
zuverlissige Lebensbeschreibung, sondern nur Legenden spiterer Ent- 
stehung. 

Was nach Ausschaltung des zweifellos der nachtraglichen religiésen 
Erfindung Zugehérigen tibrigbleibt als geschichtlicher Kern, das kann aus 
dem Buddhaleben in der Litteratur nur nach der Annahme der gréferen 
oder geringeren Wahrscheinlichkeit abgeleitet werden. Die Legende ist 
das Gegebene. Ein davon unabhiangiger Geschichtsbericht existiert nicht. 
Die vorhandenen biographischen Fragmente sind zudem erst in sehr 
viel spaterer Zeit zu einem einheitlichen Lebensbilde verwertet worden, 
als bereits jiingere Theorien wirksam geworden waren, die in Buddha 
nicht mehr den Menschen, sondern den Gott sahen, so dafS sein Er- 
scheinen auf Erden im Zusammenhange mit den religiésen Vorstellungen 
einen Rahmen tibernatiirlicher Ereignisse erhalten mufite. 

Alle Chronologie ist dabei durchaus unzuverlassig. Fiir das Wann der 
Vorginge hat man in Indien niemals ein rechtes Organ gehabt*+, Es 
lassen sich daher nur wenige Einzelheiten aus dem Leben Gautama’s 
mit Sicherheit feststellen, um so weniger, als von einer indischen Ge- 
schichte jener Zeit eigentlich, beim Mangel historischer Litteratur, 
iberhaupt kaum die Rede sein kann. 

* * 
* 

Aus nordwestlicher Richtung werden die indogermanischen Arier 
nach Indien eingedrungen sein, wo sie zunachst das Pangab eroberten, 
unter Verdringung der dravidischen Bevélkerung. Das Land wurde 
unter die Sieger zersplittert in kleine Fiirstentiimer, die miteinander in 
bestaindigen Fehden lagen. Die Entwicklung ging ohne Zusammenhang 
mit andren Reichen indogermanischer Volker vor sich, auch die friiher 
vorhanden gewesene Verbindung mit den verwandten Staimmen in Iran 
war nach dem Uberschreiten der Gebirgsschranken jedenfalls ver- 
loren. 

Einen Einflu® nach aufien scheinen die Altesten indischen Staaten 
nicht ausgeiibt zu haben, auch haben sie kaum erhebliche Einwirkungen 
durch fremde Gewalt erfahren. Die Kraft der zahlreichen arischen 
Stimme erschdpfte sich ganz in inneren Kimpfen. Von ihren Teil- 
k6nigreichen und Kleinfiirstentiimern ist nur ein unsicheres Bild zu 
gewinnen. Fiir die Vorginge im eignen Lande fehlte den Indern der 
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historische Sinn. In ihrer umfangreichen Litteratur finden sich dariiber 
keine zuverlassigen Aufzeichnungen. Es gibt daher keine bestimmte 
Geschichte des Landes Indien vor der Zeit des Buddha und auch 
eigentlich nicht vor der Eroberung durch Alexander. 


Vom Indus-Stromlande waren die arischen Eroberer allmahlich weiter 


nach Osten vorgedrungen, bis in das Ganges-Tal. Dort entstanden die 
Reiche von Ko§ala (Kosala) und Magadha, nérdlich und siidlich des 
Stromes, die unter den iibrigen Kleinstaaten gréere Bedeutung ge- 
wannen. Zur Zeit, in der Gautama auftrat, herrschte in Kosala K6nig 
Prasenajit (Pasenadi), in Magadha Kénig Bimbisara. Der letztere wurde 
(im Jahre 485?) yon seinem Sohne AjataSatru (Ajatasattu) umgebracht, 
der sich darauf des Thrones bemiachtigte. Dieses Ereignis fallt in die 
letzten Lebensjahre des Buddha. 

Magadha erlangte dann eine Art Vorherrschaft unter den Teilreichen 
in Nordindien. Es herrschte dort die Dynastie der Saigundga bis gegen 
350, dann diejenige der Nanda (350—315), deren letzter Kénig Dhar- 
mananda war zur Zeit Alexanders des Grofien. 

Im Stromgebiet des Ganges (Ganga) und in den Gegenden nérdlich 
davon bis an die Gebirgskette des Himalaya war der Schauplatz, auf 
dem sich das Leben und Wirken des Buddha abspielte. Die Ortsangaben 
der Uberlieferung kénnen wohl als zuverlassige gelten. 

Die Hauptstadt des Reiches Kosala war Sravasti (Savatthi), diejenige 
von Magadha war Rajagrha (Rajagaha). Die Heimat des Buddha war 
der Ort Kapilavastu (Kapilavatthu) am Rohini-Flusse, nahe der Grenze 
von Nepal. In der Nahe lag der Lumbini-Hain, in dem er geboren wurde. 
Seine Lage ist durch eine Inschrift aus der Zeit Kénig Asoka’s fest- 
gestellt worden. 

Seine Erleuchtung erlangte der Buddha in der Nahe des Ortes Urubilva 
(Uruyela) bei Gaya (Buddha-Gaya) siidlich von Rajagrha. Seinen Tod 
fand er zu KuSinagara (Kusinara) am Flusse Hiranyavati éstlich von 
Kapilavastu, im Gebiet der Malla-Fiirsten. Am Ganges lagen die Orte 
Kausambi (Kosambi), Baraénasi (das heutige Benares), Vaisali (Vesali, 


heute Basarh) nérdlich des spiteren Pataliputra (= Patna). Letzteres ge- | 


hérte zum Fiirstentum der Licchavi, im Anschluf8 an Magadha. 


Von Bedeutung sind die Haine, die der Gemeinde der Bauddha, von | 


Génnern unter den Laienanhingern zur Verfiigung gestellt, zu voriiber- 
gehendem Aufenthalt dienten, der Jetavana des Anathapindada bei 
Sravasti, der Veluvana bei Rajagrha, der Nigrodha-Hein bei Kapilavastu, 
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der Mango-Hain der Ambapili bei Vaisali, ferner der Tierpark Rsipatana | 
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(Isipatana) bei Benares und der ,,Geierberg« (Grdhrakuta, Gijjakuta) bei 
_ Rajagrha als Predigtstatten. 

Gautama gehérte zum Geschlechte der Sakya (Sakya)**. Sein Vater 
Suddhodana war wohl eher ein adliger Grundbesitzer als ein wirklicher 
Koénig. Der Name seiner Mutter Maya lait eine Deutung im mystischen 
Sinne zu. Sein Weib wird in den Texten verschieden genannt**. Sein 
Sohn Rahula scheint eine geschichtliche Person gewesen zu sein, die in 
der Entwicklung des Ordens eine Rolle spielte. 

Nach einer Zeit weltlichen Genusses wandte Gautama sich der religidsen 
Askese zu, wurde ein Schiiler der bestehenden Richtungen (Sankhya- 
Yoga), gelangte dann aber zu abweichender Uberzeugung, die er als die 
eigne Lehre verkiindete, und begriindete eine Gemeinde. Dies mégen die 
dirftigen Tatsachen sein, an die sich die Erinnerung des Meisters bei 
Jiingern und Anhangern anspann, wie sie in den Unterredungen und Be- 
lehrungen, die er gegeben, fortlebte. Wichtiger als die dufseren Ereignisse 
seines ganz nach innen gerichteten Lebens war seine Persénlichkeit, die 
Wirkung seiner Worte und seines Vorbildes. Die mystischen Gedanken 
seiner Lehre erzeugten auch einen geheimnisvollen Nimbus um seine 
Person. Der Meister wurde zum Helden der Legende. Die indische 
Neigung, abstracte Gedanken mit Bildern und Gestalten wiederzugeben, 
erwies sich wirksam, und die Phantasie schuf eine Fille von Erzihlungen, 
die den Menschen Gautama nicht nur als Heiligen schilderten, sondern 
zum gottlichen Wesen, zur Incarnation der héchsten Weisheit, Giite und 
Wahrheit erhoben, Das innerste Wesen der buddhistischen Gedanken 
hat vielfach seinen tiefsten Ausdruck gefunden in der Buddha-Legende. 
Sie erginzt die abstracten Lehren durch eine, wenn nicht geschichtliche, 
doch psychologische Wirklichkeit. 

* * 
* 

Die vollstandige Legende vom Leben des Buddha existiert nur im 
Nordlichen Buddhismus. Dies ist nicht wunderbar, weil in der dltesten 
Periode die Lehre das Wichtigste war und die Person ihr gegenitiber an 
Bedeutung zuriicktrat. Daher enthalt der Pali-Canon keine eigentliche 
geschlossene Biographie. Bruchstiicke einer solchen finden sich im 
Mahavagga des Vinaya-pitaka und im Sutta-nipata des Sutta-pitaka. Das 
Maha-parinibbana-sutta im Digha-nikaya des Sutta-pitaka berichtet die 
letzte Lebenszeit und den Tod. 

Von Wichtigkeit sind auch die in der buddhistischen Litteratur haufigen 
Lebensbeschreibungen friiherer Buddhas, weil in der religidsen Legende 
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der Lebenslauf eines jeden Buddha ein typischer ist. Solche sind ent- 
halten im Mahapadana-sutta, in der Buddhavamsa, im Cariya-pitaka, die 
Teile des Sutta-pitaka bilden, und vor allem in den Jataka, den Er- 
zahlungen von friiheren Existenzen des Buddha. 

Eine vollstandige Lebensbeschreibung mit Ausschlufi der letzten Zeit 
gibt die Nidaéna-katha, wahrscheinlich ein Werk des Buddhaghosa aus 
dem V. Jahrhundert post, das zur nicht-canonischen Pali-Litteratur 
gehort. 

Die Sanskrit-Litteratur des Mahayana enthalt mehrere Buddha-Legen- 
den, so vor allem das Mahavastu (wohl aus dem II. Jahrhundert ante), 
den Lalita-vistara (wahrscheinlich aus dem II. Jahrhundert post), das 
Abhiniskramana-sttra. In epischer Form ist das Leben des Buddha be- 
handelt worden in dem Buddhacarita des ASvaghoga (um 100 post)**. 

Die Auffassung des Hinayana unterscheidet sich von der des Mahayana 
vor allem darin, daf} bei ihr Buddha nicht von Mara versucht wird, keine 
Wunder wirkt und noch nicht die Rolle des Welterlésers hat, Ziige, die 
erst die religidse Ausgestallung der Nérdlichen Schule hinzugefiigt hat. 

Die Legende ist vielfach von mythologischen Elementen indischer und 
fremder Herkunft beeinflufit worden. Es scheint sich mit der Uber- 
lieferung vom Leben des Stifters auch ein Sonnenmythus verbunden zu 
haben®. ; 

Wenn im Folgenden das Leben des Buddha kurz darzustellen ist, 
so soll dies nach der Quelle des Lalitavistara und des Mahaparinibbana- 
suita geschehen, Fiir die erste Quelle tiberwiegt das Legendenhafte stark 
das Historische, wihrend in der zweiten die Erinnerung an wirklich Ge- 
hértes und Erlebtes deutlicher zum Ausdruck kommt. 

Es wird sich dabei nicht um eine Trennung des Historischen vom 
Legendaren handeln. Es soll das Leben des Buddha iiberhaupt nicht 
unter dem Gesichtspunkt betrachtet werden, dafi darin eine in allen 
Ziagen wahre oder auch nur glaubhafte Geschichte gegeben, sondern 
eben jene grofie Legende selbst, die einen wichtigen Bestandteil der 
buddhistischen Lehre bildet. In ihr ist das Leben des Stifters, der zwar 
ohne Zweifel eine geschichtliche Persénlichkeit gewesen, ganz vom 
spateren Beiwerke mystischer und symbolischer Erzahlungen umrankt. 
Die Buddha-Legende setzt daher die Entwicklung des Buddhismus in 
einem bestimmten religidsen Sinne voraus, wie sie sich im Mahayana 
vollzogen hat, die aber bei unsrer Darstellung erst in einem andren Ab- 


schnitt ausgefiihrt werden kann, 
* * 


310 Das Leben des Buddha Gautama 
| Das Leben des Buddha ist in der Legende dargestellt nach den 
12 Hauptereignissen, welche Episoden des Lebenslaufes bilden, nimlich: 
'1. Das Herabsteigen aus dem G6tterhimmel. 2. Das Eingehen in den 
Mutterleib. 3. Geburt. 4. Jugend. 5. Vermihlung und Leben im Palast. 

6. Flucht. 7. Askese. 8. Erleuchtung. 9. Kampf mit Mara. 10. Erwachen. 
| 11. Das Drehen des Rades. 12. Nirvana, Der Lalita-vistara gibt hier- 
‘ yon die ersten 11 Abschnitte, das Maha-parinibbana-sutta den letzten. 

1. Die Anschauungen tuber die Praéexistenz des Buddha gehéren dem 
spateren Glauben an. Der Bodhisattva, der zu seinem letzten Erden- . 
dasein, in dem er zum Buddha werden soll, wiedergeboren werden soll, 
lebt mit den Géttern im Tusita-Himmel. Er hat die Wahl, Weltherrscher 
(Cakravartin) oder Welterléser (Buddha) zu werden. Die Bestimmung 
zur Laufbahn beider ist durch die 32 Zeichen des ,,Grofien Wesens“ 
(mahapurusa) angedeutet. 

Die Gétter bestimmen die Zeit der irdischen Geburt und das Ge- 

, schlecht, in dem der Bodhisattva zur Welt kommen soll. Als seine Eltern 

_ werden fiir wiirdig befunden Kénig Suddhodana von Kapilavastu aus 
| dem Stamme der Sakya und die Kénigin Maya, Tochter des Sakya- 
Fiirsten Suprabuddha. 

Der Bodhisattva nimmt Abschied von den Gétiern und bestimmt 
seinen Nachfolger, den kiinftigen Buddha der nichsten Weltperiode, den 

| Bodhisattva Maitreya, als Lehrer des Gesetzes im Himmel. Beim Herab- 
* stieg zur Erde geschehen wunderbare Vorzeichen. 

2. Der Bodhisattva geht als junger wei®er Elefant (Symbol der Milde) 
zur rechten Seite in den Mutterleib ein. Maya traumt dies, teilt den Traum 
dem K6nige mit, und die Brahmanen prophezeien die Geburt eines Kindes, 
das entweder Weltherrscher oder Erléser zu werden bestimmt ist*®. 

Ks ist nicht gesagt, dafi Maya Jungfrau gewesen, nur dafi sie noch 
kein Kind geboren hatte. Sie bittet nach der Empfingnis des Bodhisvatta 
den K6nig um Enthaltsamkeit. Das Kind weilt 10 Monate im Mutter- 
leibe, sitzend in der Meditationsstellung. Wahrend der Schwangerschatt ~ 
geschehen viele Wunderzeichen. 

3. Im Lumbini-Haine vor der Stadt Kapilavastu wird der Bodhisattva 
schmerzlos geboren. In der Natur begeben sich wunderbare Erscheinungen. 

| Das Kind macht sieben Schritte nach den vier Himmelsgegenden und 
! spricht: ,,I[ch bin der Erste in der Welt, dies ist meine letzte Geburt, 
_enden werde ich das Leiden von Geburt, Alter und Tod. Es zeigen sich 
_an ihm die 32 grofien Schénheitszeichen (laksana) und die 80 kleinen 
, Abzeichen (anuvyafijana). 
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Maya stirbt bei der Geburt®’. Die Erziehung des Kindes ibernimmt 
seine Tante, die Schwester der Kénigin Maya, Maha-Prajapati Gautami, | 
die ebenfalls eine Frau im Harem des Suddhodana war*’, Der Prinz | 
erhilt den Namen Sarvarthasiddha (oder Siddhartha). Der Einsiedler 
(rsi) Asita kommt aus den Bergen des Himalaya, um das Kind zu sehen, 
erkennt an ihm die 32 grofsen Zeichen und verehrt es*°, 

4. Das Kind zeigt frithreife Weisheit. Es wird in den Tempel gefiihrt, 
wo ihm die Gotterbilder zu FiifBen stiirzen: ,.ch bin erhaben iiber alle 
Gotter.« In der Schule sind ihm alle Schriftarten bekannt. Schon in 
jungen Jahren sucht er die Einsamkeit auf, verweilt unter einem Rosen- 
apfelbaum (jambu) in der Stellung der Yogameditation (paryanka) und 
erreicht die héchste Stufe. 

5. Dem jungen Prinzen wird im Palast sorgfiltige Erziehung zuteil. 
Er willigt in die Vermahlung, die sein Vater wiinscht, mit 16 Jahren. 
Es wird eine Erprobung seiner Kunstfertigkeiten veranstaltet, bei der 
Siddharta alle Mitbewerber, auch seinen feindlichen Vetter Devadatta, 
leicht besiegt. Der Kampfpreis ist Gopa, die Tochter des Koliya-Firsten 
_ Dandapani, mit der die Hochzeit gefeiert wird*®, 

Es wird nur von einer Gemahlin des Buddha berichtet, die seine 
Cousine gewesen. Ihr Name wird in den Texten yerschieden angegeben 
(YaSodhara). Der Prinz geniefit die Freuden des Harems, in dem ihm 
84000 Frauen als Tanzerinnen aufwarten. Die irdischen Geniisse sollen 
ihn im weltlichen Leben festhalten. Er wird streng bewacht, damit er 
nicht entweiche, wozu er Neigung verrat. 

Mit seinem Wagenlenker Chandaka (Channa) unternimmt er gelegent- 
liche Ausfahrten. Bei einer solchen hat er vier Begegnungen mit einem 
Greise, einem Kranken, einem Leichnam und einem Bettelménche. Hier- 
durch wird ihm das Leiden und die Vergiinglichkeit des Lebens zum 
Bewufitsein gebracht, und er beschliefit, der Welt zu entsagen, um ein 
Bettler (bhiksu) zu werden*?. 

6. Es erfafst ihn der Uberdruf& am Leben, der Ekel vor der Welt. Die 
Weiber seines Harems, die er im Schlafe erblickt, erscheinen ihm als 
widrige Leichen. Er will von Weib und Kind Abschied nehmen, gibt 
dies aber auf, um nicht in seinem Entschlusse wankend zu werden. So 
fiihrt er, im Alter yon 29 Jahren, das ,,GroBe Scheiden“ (abhiniskramana) 
aus. Er Ja8t durch seinen treuen Wagenlenker Chandaka sein Rof 
Kanthaka*? satteln und flieht aus dem Palaste. Er schneidet sich mit 
dem Schwerte die Haare ab und tauscht die prachtigen Gewander gegen 
Bettlerkleidung**. 
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7. Er fiihrt nun ein Leben als Asket fiir die Dauer von 6 Jahren. Er 
zieht als Bettelménch von Ort zu Ort. Er begibt sich zu zwei Lehrern 
des Sankhya-Yoga-Systems, Ardda Kalapa (Alara Kalamo), dann Rudraka 
Ramaputra (Uddaka Ramaputta), scheidet aber von beiden unbefriedigt. 
Finf Jiinger des Rudraka begleiten ihn**. 

So kommt er nach Gaya und la%t sich zu Urubilva am Flusse Nairafi- 
jana (Nerafijara) nieder. Er tibt dort die aufs Héchste gesteigerte Askese, 
sitzt jahrelang bewegungslos in Meditation unter vollstindiger Hemmung 
des Atems, in scharfem Fasten mit zunehmender Nahrungsenthaltung. 
Sein Kérper schwindet dahin. Seine Mutter hért, dafi er tot sei, steigt 
aus dem Gétterhimmel herab und klagt um ihn. Mara, der Bose, ver- 
sucht ihn, indem er ihm die Weltherrschalt verspricht, wenn er die Ab- 
sicht, ein Buddha zu werden, aufgibe. 

Dann aber erkennt er die Nutzlosigkeit der Askese. Fiir die richtige 
Meditation, die zur Erleuchtung fiihren soll, ist die ungeschwachte Kraft 
des K6rpers erforderlich. Weder Sinnenlust noch Selbstpeinigung dienen 
zur Erlésung. Als er die Askese aufgibt, verlassen ihn seine fiinf Jiinger 
und gehen nach Benares. Er nimmt nun wieder Nahrung zu sich, als 
erste ein Milchreisgericht, das ihm ein Madchen Sujata bereitet. 

8. Als Vorbereitung auf die héchste Erleuchtung erfolgt der Eintritt 
in den Bodhi-Kreis. Es findet eine Unterredung mit dem Schlangen-. 
kdnig Kala statt. 

9. Der Bodhisatta fordert den Bésen heraus. Mara sendet seine Heer- 
scharen zum Kampfe gegen ihn, die ihm nichts anhaben kénnen. Noch 
einmal verspricht Mara dem Heiligen die Weltherrschaft als Cakravartin, 
wenn er darauf verzichte, Welterléser zu werden. Die drei Téchter des 
Mara, Rati (,,Lust«), Arati (,,Sehnsucht“), Trsna (,,Begierde*), versuchen 
vergeblich ihre Verfihrungskiinste und werden in alte Weiber ver- 
wandelt**, Dann versenkt sich der Bodhisattva in die Meditation und 
erreicht deren 4. Stufe. 

10. Der Bodhisattva erkennt alle Phanomene als Schein (maya). Er 
erwirbt die Fahigkeit, seine eignen friiheren Lebenslaufe zu schauen. 
Er ergriindet die 12 Ursachen (nidana) des Leidens. Er sieht, dafi das 
Leiden eine notwendige Folge der Existenz ist (Vier Wahrheiten). 

Damit ist die Wandlung unter dem Bo-Baume (bodhivrksa, -rukkha 
= Ficus religiosa) vor sich gegangen. Der Bodhisattva ist zum Buddha 
geworden. Er ist nun ein Vollkommen-Erwachter (samyak-sambuddha). 
Alle Buddhas und Gdtter begriifien ihn als den Tathagata, und es ge- 
schehen Wunderzeichen. Durch die héchste Erkenntnis hat er die Be- 
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gierde (trsna, tanha) tiberwunden, den Geburtenkreislauf (samsara) auf- 
gehoben, das Leiden geendet. 

Mara fordert ihn auf, ins Nirvana einzugehen. Mara will damit, im 
Sinne des Mahayana, den Erleuchteten, dem er nun nichts mehr anhaben 
kann, tiberreden, ein Pratyeka~-Buddha zu werden, der sich mit der 
eignen Erlésung begniigt, ohne die héhere Aufgabe zu erfiillen, der 
Menschheit das Heil zu verkiinden. 

Der Buddha muf} auch die Anfechtung der Brahmanen itiberwinden 
und den Kampf mit den Elementen bestehen. Nach der Erleuchtung 
unter dem Bo-Baume war der Schlangenkénig Mucalinda . herzu- 
gekommen, der nun den Heiligen mit seinem Leibe umschlingt und so 
vor Regen und Kalte schiitzt. 

Mit starkem Glauben an sich selbst entschlieS&t sich der Buddha, 
seine irdische Aufgabe zu erfiillen. Er zégert aber noch, seine Lehre zu 
verkiinden, weil er die grofien Schwierigkeiten erkennt. Seine Zweifel 
werden ihm aber genommen durch die Erscheinung des Gottes Brahma 
(Brahma sahampati), der ihn aus Mitleid zu allen Wesen dazu bestimmt, 
die neue Wahrheit den Menschen mitzuteilen, die er weder durch das 
Studium des Veda noch durch die Ubungen der Askese, sondern durch 
die Erleuchtung zu unmiltelbarer Erkenntnis gewonnen hat. 

11. Mit dem Entschlusse zur Verkiindigung der Lehre, dem ,,Drehen 
des Rades des Gesetzes« (dharmacakra-pravartana) beginnt ein neuer 
Abschnitt im Leben des Buddha. In einer grofien Predigt zu Benares 
(der buddhistischen ,,Bergpredigt*) entwickelt er das ganze Gebaude 
seiner Lehre in den ,,Vier edlen Wahrheiten« und dem ,,Achtfachen 
Pfade«. 


* * 
* 


Die Lalitavistara schlieSt mit der Predigt zu Benares. Von der folgen- 
den Wirksamkeit des Buddha finden sich Erzaéhlungen nur verstreut in 
verschiedenen Texten, so vor allem im Mahavagga. 

Das Leben Buddhas als Lehrer wiahrte 45 Jahre. Sie sind ausgefiillt 
mit Wandern und Predigen. Er zog von Ort zu Ort, verkiindete seine 
Lehre, bekehrte die Zuhérer, versammelte Schiler und Jiinger um sich, 
die ihn begleiteten oder von ihm auch zu selbstandigem Predigen aus- 
gesandt wurden. So entstand mit der Verbreitung der in der Predigt zu 
Benares zuerst aufgestellten Grundsatze eine Secte, deren Anhanger nach 
und nach zu einer Religionsgemeinschaft organisiert wurden. Buddha 
gab ihnen selbst Weisungen fir ihr Verhalten. 
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Buddha suchte mehrmals die Orte in den Reichen Kosala und Magadha 
auf, ohne festen Wohnsitz zu nehmen. Nur wahrend der Regenzeit (varsa, 
vassa), in den Monaten:Juni bis September, blieb er an einem Orte, wo 
ihm und seinen Jiingern ein Hain von einem Firsten oder einem G6nner 
der Laienanhinger.zum Aufenthalt angewiesen wurde. Nach den 44 Pe- 
rioden der Regenzeiten werden die Ereignisse dieser Lehrzeit eingeteilt. 

Die erste Predigt hatten noch unter dem Bo-Baume zwei vortber- 
kommende Kaupleute erhalten, Trapusa (Tapussa) und Bhallika. Dann 
dachte Buddha an seine beiden Hauptlehrer aus friiherer Zeit, Arada 
Kalapa und Rudraka Ramaputra, erkannte jedoch, dafi diese bereits ge- 
storben waren. Er beschlofi daher, jene fiinf Jiinger, die ihm in seiner 
Asketenzeit angehangen und ihn dann verlassen hatten, aufzusuchen. 
Sie hielten sich im Tierpark Rsipatana (Isipatana) zu Benares auf und 
wurden dort durch die erste dffentliche Predigt des Buddha bekehrt, als 
die altesten Anhanger der Lehre. Es waren dies Kaundinya (Kondafifia), 
ASvajit (Assaji), Besbe (Vappa), Mahanaman (Mahanama) und Bhadrika 
(Bhaddiya). 

Es folgten bald weitere Bolkehrancens ein reicher Jiingling Yasas 
(Yasa), der Brahmane Kasyapa und seine zwei Briider, die als Wald- 
asketen lebten, Sariputra (Sariputta*®) und Maudgalyayana (Mogallana), 
die vom Yoga iibertraten, spiiter der Barbier Upali, der Rauber Anguli- 
mila, der reiche Kaufmann Anathapindada (Anathapindika*"), der der — 
Gemeinde den Jetavana-Hain bei Sravasti schenkte, wo dann das erste 
Kloster gegriindet wurde. 

Auch die Herrscher beider Reiche wurden Anhanger der neuen Lehre, 
K6énig Bimbisara, der auf dem Berge Pandaya mit dem Buddha zu- 
sammentraf und ihm spater den Veluvana-Hain bei Rajagrha schenkte, 
sein Leibarzt Jivaka und andere Grofie des Hofes, ebenso Kénig Prasenajit. 

Buddha hat dann einen Besuch in seiner Heimat ausgefiihrt und da- 
bei seine Verwandten bekehrt, den Vater Suddhodana, den Sohn Rahbula, 
den Halbbruder Nanda, sein Weib Yagodhara, seine Tante Maha- 
Prajapati, die Vettern Ananda, Devadatta und Anuruddha‘’. Die letzte 
Bekehrung war die des Asketen Subhadra (Subhadda) kurz vor dem 
Tode des Buddha. 

Aus der grofsen Zahl seiner Anhanger*® sind die Zehn Haupt- 
schiiler Buddhas Gestalten yon besonderer Bedeutung geworden. Ihre 
Namen sind, in der Sanskrit- und Pali-Form, phonetischer Wiedergabe 
und Ubersetzung ins Chinesische sowie entsprechenden Ehrenbeinamen, 
die folgenden: 
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. Maha-Kasyapa (Kassapa) = Ta-Chia-shé, Yin-kuang, Shang-hsing. 

. Ananda — A-nan-t‘o, Huan-hsi, Ta-wén. 

: Sariputra (Sariputta) — Shé-li-fu, Shen-tse, Chih-hui. 

. Subhiti = Hsii-pu-ti, K‘ung-shéng, Chieh-kung. 

Purna (Punna) = Fu-lou-na, Man-tz‘u, Shuo-fa. 

. Maudgalyayana (Mogallana) — Mu-lien, T’s‘ai-shu, Shen-t‘ung. 
. Katyayana (Kaccana) = Chia-chan-yen, Shan-shéng, Lun-i. 

. Anuruddha (Aniruddha) — A-na-lii, Wu-p‘in, T“en-yen. 

. Upali = Yii-po-li, Ch‘in-shih, Ch‘ih-chieh. 

. Rahula — Lo-hou-lo, Fu-chang, Mi-hsing —°°, 

Von diesen sind Sariputra und Maudgalyayana vor Buddhas Nirvana, 
gestorben. Kasgyapa wurde der Nachfolger des Meisters, Ananda nach 
diesem das Oberhaupt der Gemeinde. Ananda war der Lieblingsschiiler 
Buddhas und wurde yon ihm zu seinem stindigen Begleiter erwahlt. An 
ihn richteten sich daher auch die meisten Gespriche, so dafi er die 
reichste Erinnerung an das Wesen des Meisters bewahrte. Der Haupt- 
vertreter der Metaphysik war dagegen Anuruddha. 

Ananda erscheint als eine lebendige Person von impulsiver Natur und 
sanguinischem Temperament, voll Ubereifer fiir die Sache und Hingabe 
an den geliebten Meister. Mit einziger Ausnahme des Ananda aber sind 
sonst in den Hauptschiilern keine bestimmten Persénlichkeiten gezeich- 
net, sondern Typen gegeben. Es sind Musterbilder der altesten Gemeinde, 
von denen einer dem andren zum Verwechseln ahnlich ist. Die Lehre 
des alten Buddhismus lief$ auch kaum Raum zu individueller Entwick- 
lung. 

Der feindliche Vetter Devadatta erscheint in der Legende als Wider- 
sacher Buddhas. Er ist der Urheber mehrerer Anschlige gegen sein 
Leben. Ein Felsblock soll ihn zerschmettern. Der wilde Elefant Nala- 
giri wird auf den Heiligen gehetzt, der ihn mit liebevollen Gedanken 
abwehrt. Devadatta soll spiiter das erste Schisma in der Gemeinde er- 
regt haben, indem er strengere Askese forderte mit Wohnen im Freien, 
Kleidung aus Lumpen, Erbetteln der Nahrung, Verbot des Fleisches. 
Zuletzt habe ihn die Hélle verschlungen. 


* * 
* 


SOMANANLRWN | 


— 


Das Maha-parinibb4na-sutta enthilt den Bericht iiber die letzten 
drei Monate von Buddhas Leben und seinen Tod. 

Auf dem ,,Geierberge* (Grdhrakita) bei Rajagrha rit Buddha den 
Abgesandten des Kénigs Ajatagatru zum Frieden. Bei der Griindung 
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von Pataliputra sagt er die kiinftige Bliite dieser neuen Hauptstadt des 
Reiches Magadha und die Ursachen ihres spiteren Verfalles voraus. In 
Vaigali weilt er im Mango-Haine der Hetdére Amrapali (Ambapali) und 
nimmt ihre Einladung zum Mahle an, wofiir sie 1hm aus Dankbarkeit 
den Hain schenkt. Dort besuchen ihn die Edlen vom Geschlechte der 
Licchavi. 

Im Dorfe Beluva verfallt Buddha in schmerzhafte Krankheit, die ihn 
dem Tode nahe bringt. Er halt aber den Zeitpunkt noch nicht fir ge- 
kommen, ins Nirvana einzugehen, bevor nicht alle Jiinger seiner Gemeinde 
fest in der Lehre sind. Die Schénheit der Natur beim Anblick der Stadt 
Vaisali lat in ihm den Wunsch erwachen, noch linger im Dasein zu 
verweilen. Wieder sucht Mara ihn zum Eingang ins Nirvana zu verleiten. 
Doch Buddha entgegnet ihm, daf} er seine Aufgabe noch nicht ganz er- 
fiillt habe, verspricht ihm aber, in drei Monaten zu sterben. 

Buddha entaufsert sich dann der als Ursache des physischen Lebens 
in ihm wirkenden Krifte. Vergeblich bittet ihn Ananda, noch langer zu 
leben. Er nimmt Abschied von der lieblichen Stadt Vaigali. In Pava 
setzt ihm der Goldschmied Cunda ein Essen von Wildschweinfleisch, 
— oder nach andrer Auslegung des Wortes stkaramaddava ,,Eberlust« 
ein Pilzgericht — vor. Buddha geniefit die Speise, die er als giftig er- 
kennt, allein, verbietet sie aber seinen Jiingern, und verfallt darauf in 
heftige Dysenterie. 

Zu KuSinagara (Kusinara) erfolgt der Emgang ins Nirvana. Buddha, 
nun 81 Jahre alt, setzt sich nieder unter Saéla-Baiumen, die entgegen der 
Jahreszeit in voller Bliite stehen. Die Malla-Fiirsten kommen zu seiner 
Verehrung, und die Scharen der Gétter steigen vom Himmel herab. 

Zuletzt spricht Buddha mit Ananda iiber seine Bestattung. Er empfangt 
den Asketen Subhadra, den er zur Lehre bekehrt. Dann spricht er zu 
Ananda; ,,Die Lehre (dharma), die ich euch gewiesen, sei euer Lehrer 
nach meinem Hinscheiden“ und ermahnt die Jiinger mit dem letzten 
Worte: ,,Haltet an im strebenden Bemiihen!« (appamadena sampadetha.) 

Beim Tode des Buddha erbebt die Erde und der Donner rollt. Die 
Gétter im Himmel preisen ihn. Eine prichtige Leichenfeier wird yon 
den Schiilern und den Malla-Fiirsten veranstaltet. Die Gétter entziinden 
den Scheiterhaufen. Gewéhnliches Feuer aber will die Leiche nicht ver- 
zehren, eine Flamme, die aus der Brust hervorbricht, verwandelt den 
K6rper in Asche. 

Die Gebeine werden als Reliquien (Sarira) gesammelt. Deren Verteilung 
erfolgt durch den Brahmanen Drona (Dona) zu acht gleichen Teilen. 
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Uber diesen sowie der Urne und Holzkohle werden in den verschiedenen 
Landesteilen Grabhiigeldenkmiler (stupa, thupa) errichtet. 
* % 
* 

Die Verehrung des Buddha nach seinem Tode war zuniachst nur eine 
Ehrung seines Andenkens. Den Anhangern seiner Lehre galten die Orte 
heilig, wo der Meister geweilt, die Statte der Geburt (Lumbini), der Er- 
leuchtung (Urubilva), der ersten Predigt (Benares), des Nirvana (KuSina- 
gara). 

Zur Zeit des Kénigs Asoka soll es 84000 heilige Statten®! gegeben 
haben. An diesen wurden Heiligtiimer (caitya, cetiya) und Erinnerungs- 
male (stupa, thupa) errichtet, auch lief} ASoka die wichtigsten Orte mit 
Inschriftensdulen (stambha, thambha) bezeichnen. Ein Stipa, urspriing- 
lich der Name fiir die Grabmiler der Kénige, bedeutete im Buddhismus 
zunachst den Behalter von Reliquien (dhatugarbha, dhatugabbha), dann 
einen Erinnerungsbau zum Gediachtnis Buddhas *?. 

Die Legende ersann spater Erzihlungen, wie die Reliquien Buddhas, 
seine Haare, Nagel, Zaihne, Kleidungsstiicke, Gebrauchsgegenstinde, auf 
wunderbare Weise iiber alle Lander verteilt und tiber ihnen gleichzeitig 
die 84000 Stipa entstanden seien. Den Reliquien wurden dann Wun- 
derwirkungen zugeschrieben. 

In den Texten des Nérdlichen Buddhismus werden auch von Buddha 
und seinen Schiilern allerlei Wundertaten berichtet. Sie tragen meist 
den Charakter phantastischer Kunststiicke. Er fliegt durch die Lult, hebt 
erstaunliche Gewichte. Die Natur macht ihm gegeniiber Ausnahmen 
von ihren Gesetzen. Er verkehrt mit den Géttern und Schlangendimonen, 
bekehrt ein menschenfressendes Ungetiim. Er kennt die Gedanken aller 
Wesen und versteht jegliche Zauberkunst. 

Nach dem Dipavamsa (aus dem IV. Jahrhundert post) hat Buddha 
drei fabelhafte Besuche auf der Insel Ceylon (Lanka) ausgefiihrt. Die 
Legende 1a{3t ihn auch zum Himmel emporsteigen, wo er seiner Mutter 
Maha Maya die Lehre predigt. Es wird jedoch nicht gesagt, dafi er in 
die Héile hinabgestiegen sei, um die Verdammten zu erlésen®*. Zu den 
spateren Ausschmiickungen gehért auch eine Taufe mit Feuer. 

Es ist dem Sinne der buddhistischen Lehre entsprechend, dafi der 
Erleuchtete fiir allwissend und siindlos erklart wird, Das héchste Wissen 
schlieft alle andere Kenntnisse in sich, und vollkommene Weisheit macht 
sundlos, denn Siinde ist fiir den Buddhismus das Nichtwissen. Schon 
in den Gedanken der philosophischen Systeme, die in Indien herrschten, 
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und in der buddhistischen Lehre selbst waren die Elemente gegeben, 
die spiter im Mahayana eine Erhdhung des Wissenden nicht nur zum 
Heiligen, der iibernatiirliche Krifte erworben, sondern zum géttlichen 
Wesen, die Umwandlung des historischen Buddha von einem Lehrer 
der Menschen zu einer der periodischen Incarnationen der géttlichen 
Weisheit und Giite ergaben. 
* * 
* 

Die Hauptztige in Buddhas menschlichem Wesen waren grofe Milde 
und Freundlichkeit. Daneben tritt eine kiithle Selbstbeherrschung hervor, 
die oft als ein Mangel an Herzenswarme erscheint. Er hat stets nur Gutes 
gewollt und Gutes getan, aber sein Verhalten hatte immer die Form des 
- Unpersénlichen. 

Buddha war kein Philosoph, sondern ein Lehrer der Wahrheit, einer 
der grofien geistigen Fiihrer der Menschheit. Es kam ihm nicht darauf 
an, irgendeine Theorie, ein religidses Dogma oder ein Gedankensystem 
zu lehren, sondern eine vollkommene Wandlung des gesamten Denkens, 
Empfindens und Wollens bei den Menschen hervorzurufen. 

Zur Formulierung seiner Wahrheiten bediente sich Buddha der Ter- 
minologie der indischen Systeme, die zu seiner Zeit die Sprache der 
Wissenschaft bedeutete. Die niichternen Begriffsschemata des Buddhis- 
mus sind dem Sankhya entnommen, die mystische Lehre der Versenkung 
dem Yoga. 

Auger dieser fiir Brahmanen und Yogin berechneten Sprache der sub- 
tilen Begriffe aber wandte sich Buddha auch an den Volksverstand in 
zahlreichen Gleichnissen, Fabeln und Gedichtstrophen. Er besafi im 
héchsten Mafie die Macht des Wortes. Die Inder hatten eine beson- 
dere Vorliebe fiir gereimte und rhythmische Spriiche. Die poetischen 
Resumés einer Lehre waren besonders geeignet, im Gedachtnis zu haften. 
Der tiefe Sinn einer Wahrheit aber ist immer am wirksamsten in einem 
Bilde auszudriicken. 

Der Buddha ist nicht gekommen, um theoretische philosophische 
Fragen zu beantworten, sondern um der leidenden Menschheit zu helfen. 
Sicherlich war er innerlich tief philosophisch veranlagt und keineswegs 
gleichgiiltig gegen metaphysische Probleme. Es scheint, da& er un- 
endlich viel mehr gewufit habe, als er seinen Jiingern zu sagen fiir gut 
hielt. Daher schwieg er tiber manches absichtlich. Gestellte Fragen be- 
antwortete er oft gar nicht direct, sondern suchte den Fragenden darauf 
hinzuweisen, wie seine Frage richtig hitte gestellt werden miissen. Er 
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1a6t haufig durchblicken, dafs er eine Antwort wiibte, sie aber so einfach, 
wie der Andere meint, nicht geben kann. 

Buddha schwieg tiber alle transscendenten Probleme. Das heifit nicht, 
dafi er diese Probleme nicht gekannt habe, daf3 sie ihn nicht beschaftigt 
hatten. Es lag ihm ebenso fern, die Probleme als solche zu leugnen wie 
in einem positiven Sinne von ihnen zu reden. Er schwieg, weil das Theo- 
retische in seiner Lehre keine Bedeutung hat, die nur dem einen Ziele 
der Erlésung dienen sollte. Die Widerspriiche von Welt und Leben lést 
nicht das logische Denken, sondern nur ein héheres Bewufitsein. Die 
Irrgiinge der menschlichen Vernunft reichen nicht bis zu den Problemen 
selbst. Die wahre Erkenntnis wird auf mystischem Wege gewonnen. 
Fir die Person des Buddha und in der buddhistischen Lehre spielt das 
mystische Element die gréfite Rolle. 

Das Nichtwissen ist die Wurzel des Ubels. Das Wissen ist die erl6- 
sende Macht. Die Heilslehre bedeutet also eine Wissenschaft. Die bud- 
dhistische Predigt wird daher in die Formen abstracter Lehrsiatze geklei- 
det. Dazu wendet sie die gleiche Terminologie wie andere indische Sy- 
steme an mit spitzfindigen Begriffsunterscheidungen, endlosen Aufzih- 
lungen und schematischen Classificierungen. Fiir das indische Denken 
ist der Bau des Weltalls und der Stoff der Begriffe in gleicher Weise 
nach festem Schema geordnet, das auch auf die buddhistische Lehre 
Anwendung findet. 

Diese verstandesgemifse Seite ist aber keineswegs die Hauptsache im 
Buddhismus. Sie bildet nur dessen dufseres Gewand. Sein innerer Gehalt 
ist tiber die Formel erhaben. Von entscheidendster Bedeutung war das 
Beispiel, das Buddha in seiner erhabenen Persénlichkeit gegeben. Seinen 
Schilern gegeniiber nahm er stets die Stellung des Lehrers ein, aber doch 
auch die des giitigen und versténdnisvollen Menschen. Ihre Schwichen, 
iiber die er siegreich erhaben war, waren ihm doch nicht fremd. Er hat 
stets das feinste menschliche Gefiihl bewiesen. 

Die buddhistische Lehre wendet sich véllig ab von der Natur und allem 
Auferen und Irdischen. Aber doch wird Buddha durch die liebliche 
Fluflandschaft angeregt zur Meditation, und kurz vor dem Ende kommt 
ihm angesichts der verginglichen Schénheit des Naturbildes der Wunsch 
zu langerem Verweilen im Erdendasein. 

Buddha nahm das Kastenwesen und den religidsen Glauben, die fiir 
ihn ohne Belang waren, als Tatsachen des indischen Lebens, ohne sie 
zu bekimpfen. Die Brahmanen sind ihm bei seinen Lebzeiten auch wohl 
nirgends mit offener Feindschaft begegnet. Der scharfe Gegensatz ent- 
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wickelte sich erst spiter. Dem Buddha erwiesen alle Menschen, die mit 
ihm in Berihrung kamen, Ehrfurcht. Auch Anhianger andrer Richtungen 
bezeigten ihm ihre Verehrung. Sogar der gewalttatige Kénig AjataSatru, 
der aus Herrschsucht den eigenen Vater morden lief, naherte sich dem 
Erleuchteten nur mit tiefer Scheu. 

Die Verehrung, die Buddha im Leben bei seinen Anhnagee besafi, 
wurde nach seinem Tode zu einer Verehrung seiner transscendenten 
geistigen Wesenheit. Daraus entstand im Mahayana einmal die géttliche 
Anrufung des Buddha, sodann auch die Vorstellung von den vielen Er- 
scheinungsformen der héchsten Vollkommenheit in irdischer Gestalt 
und ihren mystischen Gegenbildern. 

* 


* 
* 


Die bestebenden Ahnlichkeiten im Leben Buddhas und Jesu 
sowie die Méglichkeit von Beziehungen zwischen der Buddha-Legende 
und den christlichen Evangelien sind vielfach untersucht worden, ohne 
ein festes Ergebnis zu liefern®*. Es handelt sich dabei um gewisse ver- 
wandte Momente im Lebenslaufe, um einige Wunder ahnlicher Art, um 
gemeinsame Gleichnisse. Zur Erklarung solcher Analogien gibt es, so- 
weit nicht die Entstehung gleicher Vorstellungen ohne ursichlichen Zu- 
sammenhang denkbar erscheint®®, die doppelte Annahme, dafi entweder 
die christlichen Evangelien durch altere buddhistische Texte beeinfluft 
worden oder die jiingeren buddhistischen Schriften christlichen Einfluf 
erfahren haben ®°. 

Die Méglichkeit gegenseitiger Beeinflussung muf in beiden Fallen zu- 
gegeben werden. Der Mangel fester Zeitbestimmungen und sicherer Nach- 
richten tiber die historischen Beziehungen beider Spharen aber macht 
die Entscheidung nach einer Seite unméglich, die Notwendigkeit litte- 
rarischer Abhangigkeit lat sich kaum irgendwo beweisen *7. 

Gréfiere Wahrscheinlichkeit spricht fiir die Ubertragung indisch-bud- 
dhistischer Gedanken und Vorstellungen in den Vorderen Orient, durch 
persische Vermittlung oder in den Spuren der Eroberungen Alexanders 
und durch die Beziehungen des hellenistischen Handels**, wobei deren 
Eindringen in die Schriften des entstehenden Christentums und in die 
Lehren der gnostischen Secten auf indirectem Wege auch ohne bewufite 
Entlehnung sehr wohl méglich erscheint®®. Doch werden ohne Frage 
auch in umgekehrter Richtung orientalische Einfliisse nach Osten ver- 
breitet worden sein, so dafi mit persischen Vorstellungen auch christ- 
liche Lehren und Gedanken der Gnosis auf den spateren Buddhismus 
und die Bildung seiner jiingeren Legenden eingewirkt haben. 
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Indische Stoffe, vor allem Fabeln und Marchen, sind auf verschieden- 
stem Wege in die Weltlitteratur tibergegangen *1, und in einzelnen Fallen 
hat auch die Budda-Legende Wiedergabe im Abendlande gefunden. Auf 
solche Weise ist der Roman von Barlaam und Josaphat als Nachahmung 
der Erzahlung des Lalitavistara entstanden °°. 

Uber dem Nachweis von Parallelen in Buddhismus und Christentum 
darf aber doch nicht vergessen werden, daf} den Ubereinstimmungen 
beider weit mehr Verschiedenheiten gegeniiberstehen. Solche bestehen 
im Leben der Stifter und vor allem in ihrem Tode, namentlich aber 
zwischen der buddhistischen und christlichen Lehre. 


Kapitel IV 
DIE BUDDHISTISCHE LEHRE 


Das alte Indien war ganz von religidsem Geiste erfillt. Religidse 
Gedanken haben dort einen viel starkeren Einflufi auf das Gesamt- 
leben des Volkes ausgeiibt als etwa in China, wo das specifisch 
Religiédse neben andren Momenten des Kulturlebens fast zuriicktrat. 
Indisches Denken und Leben wurde immer von den religidsen Vor- 
stellungen bestimmend beherrscht, die in vielfachen Formen Ausdruck 
fanden. 

Vom Standpunkt des Brahmanismus, als Vertreter der alt- 
indischen Kultur und nationalen Tradition galten alle vom Inhalte 
der heiligen Schriften des Veda abweichenden Lehren als verwerflich. 
Die Religion des Veda und die auf seiner Autoritét aufgebauten 
philosophischen Lehren bedeuteten fiir Indien die orthodoxe Rich- 
tung. Sie bot selbst in einem weiten Rahmen Freiheit der Meinungen, 
so dafs die verschiedensten Standpunkte als rechtgliubig gelten 
konnten. 

Gegen das starre System, auf das die Priesterkaste der Brahmanen 
ihre Herrschaft begriindet hatte, entstanden aber auch Gegenstré- 
mungen, die mehreren Secten Leben gaben, die sich vom socialen 
Zwauge der Kastenordnung, von der unbedingten Autoritit des Veda 
frei machten und eine Reform des religidsen und geistigen Lebens 
in eignen Formen anstrebten. 

Von altester Zeit her erscheinen Religion und Philosophie 
in Indien in engster Verbindung. Im System des Veda ist die meta- 
physische Speculation mit dem religiésen Dogma vielfaltig verkniipft. 
Gleichzeitig mit dem Auftreten abweichender religidser Richtungen 
entwickelte sich innerhalb des orthodoxen Brahmanismus das philo- 
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sophische Denken zu einer fast ausschlieSlichen Herrschaft. Die 
Metaphysik erlangte so sehr das Ubergewicht tiber den Glauben, 
daB sich in den Reformbestrebungen zugleich eine Reaction zu- 
gunsten gefiihlsmaifiiger Momente geltend machen mufite, die bei 
den rein verstandesmifiigen Speculationen unbefriedigt geblieben 
waren. 

In den jiingsten Teilen des Veda, den Upanisad, lagen die Ele- 
mente, aus denen sich die Vedanta-Philosophie entwickelte, deren 
Hauptgedanken einer idealistischen Weltauffassung auch in den 
Buddhismus tibergingen. Daneben aber erwuchsen Secten, die be- 
sonders die Askese und Meditation betonten, mit denen sie eine 
mystische Form des religidsen Erlebens erstrebten. 

Im Buddhismus stehen daher zwei Seiten nebeneinander, eine 
vorwiegend philosophische, die sich an den 4lteren Vedanta und 
das Sankhya-System anlehnt, und eine religids-mystische, die der 
Yoga-Praxis folgt. In diesem Sinne ist der Buddhismus von Aus- 
gang her sowohl eine Philosophie als auch eine Religion gewesen. 
Seine beiden Seiten sind nicht vollkommen mit einander verbunden, 
der verschiedene Standpunkt ergibt oft Widerspriichliches im Wesen 
des Buddhismus. 

Freilich ist der Buddhismus niemals eine Religion gewesen im 
Sinne eines positiven Gottesglaubens, weder von Anfang an noch 
in seiner spdteren Entwicklung. Er ist dies auch nicht geworden, 
als er in seiner Nérdlichen Richtung praktisch zu einem ausge- 
sprochenen Religionssystem umgewandelt wurde. Das Verhiltnis zu 
seinen Géttern ist immer ein rein mystisches geblieben. 

Aus diesem Grunde Jat sich weder die reine Lehre Buddhas 
noch das religidse Mahayana mit dem Christentum vergleichen, 
in dessen Mittelpunkt ein persénlicher Gott und Schépfer, eine 
unsterbliche Menschenseele, ein Erléser in Christo stehen. Alle reli- 
gidsen Parallelen zwischen beiden Systemen sind unzulissig, soweit 
sie nicht das Gebiet mystischen Verhaltens betreffen. 


* * 
* 


Der Geist des Buddhismus ist durchaus aus der Sphire 
Indiens aufzufassen. Er ist ein tropisches Erzeugnis. Die pessi- 
mistische Stimmung hat eine klimatische Grundlage. Jene passive 
Gleichgiiltigkeit konnte nur in einer bestimmten Umgebung ent- 
stehen, welche die Inactivitat begiinst'gte. Die buddhistische Lehre 
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erwuchs ganz aus dem Zeitgeiste. Die Richtung des indischen Den- 
kens war beim Auftreten Gautama’s eine ausgesprochen pessi- 
mistische und asketische. 

Die allgemein indische Basis bildet in allem die Voraussetzung 
fiir die Person und Lehre Buddhas. Thre engen Beschrankungen 
aber wurden aufgegeben. Buddhas Meinungen standen in vielen 
Punkten im Gegensatze zu den bestehenden Kulturgrundlagen und 
dem herrschenden religidsen Glauben. Er hat aber niemals die mit 
dem indischen Leben gegebenen Erscheinungen bekimpft. Das 
buddhistische Ideal aber ist kein specifisch indisches. Es 
hat ‘eine tberraéumliche und iiberzeitliche Geltung. Dies ist auch 
durch seine historische Entwicklung bewiesen worden. 

Der Brahmanismus war wesentlich eine indische Volksreligion, 
ganz und gar eingestellt auf die Formen des indischen Kulturlebens. 
Der Buddhismus jedoch bricht in vielfacher Hinsicht mit den bis- 
her in Indien geltenden Anschauungen. 

Der Opferdienst der brahmanischen Religion und auch die philo- 
sophische Speculation im Sankhya und Yoga wandten sich nur an 
eine Elite unter den Menschen, an eine bevorzugte Kaste oder 
eine Schulgemeinschaft. Die buddhistische Lehre dagegen wendet 
sich an alle Menschen, ohne Unterschied von Rasse, Volkstum und 
Kaste. Sie verspricht die Erlésung allen Menschen, die den Willen 
dazu zeigen. Der Buddhismus mufte also zuvérderst mit dem 
Princip des socialen Kastenzwanges brechen. 

Seinen Elementen nach ist der Buddhismus durchaus ein Product 
indischen Geistes. Aber er ist keine national-indische Lehre mehr. 
In ihm ist zuerst der Gedanke der Weltreligion aufgestellt. 
Hieraus in erster Linie erklirt sich die 'ungeheure Verbreitung, die 
er gewann. 

Auf seinem Heimatboden freilich mu8te die buddhistische Lehre 
die gréf{ten Schwierigkeiten finden, sich ‘durchzusetzen, in dem 
Widerstande alter Traditionen. Sie gewann ihre hauptsiichlichsten 
Erfolge in den fremden Landern, nach denen sie erst in zweiter 
Phase tibertragen wurde. 

Fir Indien selbst wurde die buddhistische Epoche nicht zur 
bestimmenden fiir alle spitere Zeit. Der Buddhismus aber ist die- 
jenige Form indischer Gedanken, in der sie tiber die Grenzen des 
Ursprungslandes auf den weiteren Kreis der ganzen Welt Ost- und 
Siidost-Asiens tibertragen werden konnten. 
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Wenn der Buddhismus auch in der spateren Entwicklung in 
seinem Heimatlande Indien die Wirksamkeit verlor, so stellt er 
doch eine Phase des indischen Geisteslebens dar. Als solche steht 
er zwischen der alteren vedischen und der jiingeren hinduistischen Kultur 

In seiner Ausbreitung tiber die Grenzen Indiens hinaus wurde 
der Buddhismus zugleich der Triger der indischen Kultur fir das 
weite Gebiet von ganz Innerasien, fiir China, Japan und Hinter- 
indien. Die religiédse, speciell buddhistische Litteratur trug auch 
das indische Denken zu anderen Volkern. 


* * 
* 


Der reine Buddhismus ist ausgesprochen atheistisch. Er 
leugnet zwar nicht die Existenz von Géttern, das Vorhandensein 
von Geistern und iiberirdischen Wesen. Er kennt Naturgeister und 
Damonen, die von anderer Art sind als Menschenwesen. Das alte 
indische Weltbild behalt auch im Buddhismus seine Giiltigkeit. Die 
Gétter aber sind in ihm weder Schépfer des Weltalls noch all- 
michtige und ewige Wesen. 

Den Glauben an die alten Gétter des Veda hatte die brahmanische 
Philosophie bereits in einem pantheistischen Sinne aufgelést. Die 
tiefsinnige Lehre vom Brahman-Atman gipfelte in der 
Einheit des makrokosmischen Weltwesens mit dem mikrokosmischen 
Seelenbegriff. Die Speculationen dariiber aber hatten zuletzt doch 
nur leere Schemata geliefert. Das Brahman war nur noch eine 
alles persénlichen Lebens entkleidete Idee. 

An die Stelle eines héchsten Princips, als Gott oder Weltseele, 
setzte Buddha nur einen Gedankenstrich. Die Gétter sind Wesen 
innerhalb der Natur, aber die Natur kann ohne sie auskommen. 
Die Welt besteht aus Notwendigkeit. Ihr Herrscher ist kein Gott, 
sondern ein Gesetz. Als letztes Fafbares bleibt nur die Ver- 
kniipfung von Ursache und Wirkung ibrig. 

Damit wird jede religidse Verehrung und Kulthandlung hinfallig. 
Wie das Kastenwesen muf} Buddha auch die Gétterverehrung, das 
Vertrauen auf die Wirksamkeit von Gebeten und Riten, die Ver- 
dienstlichkeit des Opfers, den’ Wert der Bufiibungen verwerfen. 
Er stellt sich damitin schroffsten Gegensatz zur ganzen Autoritit des Veda. 

Als die einzige handelnde Person steht im Buddhismus nur der 
Mensch da, der unmittelbar der Schépfer seines Schicksals durch 
die Tat ist, der sich daher auch nur allein selbst erlésen kann. 
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Der Mensch ist im Buddhismus die einzige Kraftquelle. Uber ihm 
steht kein Héchstes Wesen. 

In der brahmanischen Speculation bedeutete das All-Eine, der 
letzte Ausdruck des Weltsinnes, doch auch im allgemeinsten Sinne 
immer noch eine Wesenheit, in dessen ewige Sphire jedes Lebe- 
wesen, jede Erscheinungsform der Natur resorbiert zu werden be- 
stimmt war. In der Tiefe des eignen Bewuftseins sollte der 
Mensch sein Ich als das Ewige und Absolute ‘erkennen, von dessen 
Allmacht er ein winziges Teilchen ausmachte. Diese Gedanken yon 
einem Héchsten Wesen oder Princip blieben alle innerhalb der 
menschlichen BewuStseinsform, die mit dem Verstande nicht zu 
iiberschreiten ist. Fiir den Buddhismus sind sie daher belanglos. 


* A * 

Der grundlegende Dualismus von Geist und Materie, wie er in 
Sankhya herrscht, ist dem Buddhismus fremd. Er leugnet die 
Realitat der Materie vollstindig und beschaftigt sich ausschliefi- 
lich mit der Welt der Ideen. Die Aufienwelt existiert iiberhaupt 
nicht anders als in den Sinnen, ibr Bild, das sich unsren Sinnen 
darstellt, aber ist nur Tauschung. Der Stoff ist unreal, die gei- 
stigen Vorginge sind das allein Wirkliche. 

Buddha spricht allem Erscheinenden nur psychische Geltung zu. 
Er nimmt nichts au®erhalb der Wahrnehmung als méglicherweise 
vorhanden an. Jede Erscheinung ist verginglich (sarvam anityam). 
Verganglichkeit aber ist der Gegensatz zum Sein. Alles Wandelbare 
wird immer nur vorgestellt als bedingt durch ein andres Wandel- 
bares, ohne dafi es letzten Endes auf ein Absolutes und Ewiges 
zurickgefiihrt werden kann. 

Gestalt ist nur umgrenzter Raum. Der Raum aber ist seinem 
Wesen nach ohne Grenze. Es gibt also gar keine realen Objecte. 
Das Materielle hat keine Existenz. Die Welt ist ihrem Wesen nach 
nichts als ein Werdeprocefi, die Erscheinungsformen sind nur 
Tauschung. Es gibt keine physischen Dinge, nur psychische Vor- 
ginge. Real ist nicht das Sein, sondern nur das Werden. 

Der Wechsel von Werden und Vergehen vollzieht sich, ohne 
Anfang und ohne Ende, nach einem notwendigen Gesetz. Das 
Gesetz ist vorhanden. Eine Erklarung seines Ursprunges wird nicht 
gegeben. Sie kann auch tiberhaupt nicht gesucht werden. Die Be- 
gierde lift das entstehen, wonach sie begehrt. Der Durst (trsna, 
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tanhd) bemichtigt sich der Sinne und zeigt ihnen Trugbilder ohne 
Inhalt. Der Hang zum Leben 1aft ein physisches Dasein (bhava 
= Sein und Werden) entstehen, das nur Schein (maya) ist. 

So wenig wie ein Object kann auch ein Subject existieren. 
Weder die Materie noch die Seele ist real. Der Buddhismus 
kennt keine unsterbliche Seele, kein selbstindiges Ich. Wie von 
allen Dingen aufer uns gilt auch vom eignen Selbst, dafi es kein 
Sein darstellt, sondern nur einen Vorgang. 

Die Individualisation ist nur Name und Form (nama-rupa), 
nichts Wirkliches, nur ein Werdeprocefi von geistigen Zustanden. 
Das Selbstbewuftsein (asmita) ist Tauschung. Wie von den Dingen 
besteht auch vom Selbst nur der Schein einer realen und selb- 
stindigen Existenz. 

Alles den Sinnen Erscheinende ist ,,leer“, d. h. leer von einem 
Selbst. Wie es kein objectives Selbst gibt, so gibt es auch kein 
subjectives. ,,Ich bin“ ist nur etm Wahn. Auf der gleichen Tauschung 
beruht die kosmische Illusion (mayd) und der metaphysische Irr- 
tum (avidya, avijja). 

Der Glaube an eine ewige Seele, ein unwandelbares Selbst, den 
die Sankhya-Philosophie vertritt, ist fiir den Buddhismus eine 
falsche Annahme (drsti, ditthi). Die Frage, ob die Seele pra- 
existent und fortexistierend sei, ist gegenstandslos, weil sie tber- 
haupt nicht existiert. 

Die Annahme eines ,,Ich‘‘ ist eine Fessel fiir die wahre Er- 
kenntnis. So redet Buddha yon der ,,Irrlehre der Individualitat‘ 
(sakkaya-ditthi). Das Nichtwissen (avidyd) hat den ganzen Werde- 
procefi und die ihm notwendig inhirierenden Leiden zur Folge. 

Der Begriff des Seins fordert Unverinderlichkeit und Ewigkeit. 
Es ist aber alles dem Wechsel unterworfen von Werden (sambhava) 
und Vergehen (vibhdva). Der Buddhismus leugnet sowohl den 
Kérper als die Seele als Realitaiten, weil er tiberhaupt kein Sein 
innerhalb der Erscheinungswelt kennt, sondern nur ein Geschehen. 
Der Werdeprocefi ist das allein mit den Dingen und auch mit dem 
Selbst Gegebene. 

Es kann nur von Gestaltungen gesprochen werden, nicht von 
Persdnlichkeiten. Es gibt ein Sechen, ein Héren, ein Erkennen, ein 
Leiden. Aber es gibt kein Wesen, das sieht, hort, erkennt und 
leidet ®, Eine Person (sattva, satta) oder ein Ich (Atman, atta) laBt 
sich aus dem Gegebenen nicht erfassen. Also ist alle Speculation 
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dariiber ebenso iiberfliissig wie alle kosmologischen Theorien. Sie 
fihren nur in das ,,Dickicht der Meinungen“, in dem das Be- 
hauplen und Leugnen gleich viel wert sind. 

Alles Vorhandene ist falsch und verganglich. Unser Erkennen 
dringt nicht vor bis zu irgendeinem Sein. Auf ein andres Ge- 
biet gehdrt die Frage, ob das, was dem Verstande Nichtsein 
heifst, etwa ein Reales sein kénnte, inwieweit es, wenn auch kein 
materielles oder geistiges Selbst existiert, doch ein mystisches 
Ich geben kann 6. 


* * 
* 


Ber der Entstehung eines Wesens wirkt aufser den leiblichen 
Eltern, Vater und Mutter, noch ein vor der irdischen Empfangnis 
vorhandenes geistiges Element (gandharva, gandhabba), das den 
metaphysischen Zusammenhang der Existenzen_herstellt. 

Das Wesen eines lebenden Menschen (pudgala, puggala) wird 
gebildet aus den Fiinf Grundbestandteilen (skandha, 
khandha): Gestalt (rapa), Sinnesempfindung (vedand), Wahrneh- 
mung (safijfia, safifia), Betaétigung der Anlagen (samskara, sankhara), 
Bewufitsein (vijiiana, vififidna) %. 

Die Sechs Sinne (sadayatana, salayatana) sind nicht Eigen- 
schaften des Individuums, die an seinem Kérper haften, sondern 
Vermégen, die schon vor der Verkérperung vorhanden waren. 
Diesen Organen der Wahrnehmung (den indriya im Saénkhya ent- 
sprechend): Auge (caksus, cakkhu), Ohr (Srotra, sota), Nase (ghrana), 
Zunge (jihva), Koérper (kdya), Herz und Geist (manas, mano), 
gehéren als Gegenstinde der Wahrnehmung: Form (ripa), Ton 
(Sabda, sadda), Geruch (gandha), Geschmack (rasa), Gefiihl (sparsa, 
phassa) und Begriff (dharma, dhamma). 

Der Innere Sinn (manas) ist das Centralorgan fiir die andren 
Sinne und Sitz des Willens. Sein Material sind alle Bewufitseins- 
gegenstinde (dharma) ¢. Auf diesen 5 Skandha und 6 Ayatana 
beruht die Individuation (ndma-ripa). Das Ich ist nur ein illu- 
sorisches, eine selbstindige Seele (den Purusa des Sankhya  ent- 
sprechend) existiert nicht. Das Bewuftsein (vijfidna) bewirkt die 
falsche Auffassung (wie der Ahamkara im Sankhya). ,,[ch bin“ ist 
nur ein Wahn, der aufgegeben werden mui. Daf er entsteht, daran 
ist die verhaingnisvolle Disposition des Samskara (nach der in Anm. 65 
gegebenen Definition) schuld. 
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Diese Kraft des Irrtums geht hervor aus dem Nichtwissen (avidyé). 
Nur fiir dieses bestehen AuSSenwelt und Individualitét. Nur durch 
den Irrtum scheint immer Neues sich zu gestalten, das sich als 
Natur und Leben darbietet. Auf solche ‘Weise wirkt der Samskara 
als der Erbauer des leiblichen Hauses. Der Wille begehrt das 
Leben, und das Nichtwissen schafft die Erscheinung. 

Mit dem Tode ldst das Wesen sich .wieder auf in seine 
5 Skandha, deren Zusammentreten seine zeitweilige Erscheinung 
hervorgerufen hatte. Dies wird in verschiedenen Gleichnissen aus- 
gedriickt. ,,Gibt es das, was man ein Haus nennt? Es gibt die 
Baumaterialien. Wenn man das Haus abbricht, ist dann noch das 
Haus da?‘‘ ,,Wenn die Teile eines Wagens zusammenkommen, so 
entsteht das, was wir den Wagen nennen. Aber sind die Teile der 
Wagen 67?“ Die Teile besagen nichts mehr zum Wesen des Ganzen, 
sobald sie einzeln aufgefafit werden und aus ihrer Verbindung gelést 
sind. Diese Verkniipfung aber ist nur ein Begriff, sie existiert nicht 
fiir sich und in Wirklichkeit. 

Da kein Selbst existiert, ist es also falsch, zu sagen ,,I[ch leide® 
oder ,,Du leidest“. Es kann immer nur die Rede sein von einem 
Leiden, das immer entstehend und vergehend geschieht. Aber es 
gibt kein Ich und kein Du, sondern nur den Schein von Ich und 
Du, den die Menschen in Tauschung und Nichtwissen mit dem 
Namen der Persénlichkeit bezeichnen. 

In diesem Sinne ist derjenige, der eine bése Tat begeht, und 
derjenige, der die Strafe dafiir erleidet, moralisch und meta- 
physisch ein und dieselbe Person. Die Tat, als ein Element des 
Geschehens, hat Wirklichkeit und besteht. Der Tater und der Er- 
leider, der Peiniger und der Gequilte aber sind nur Gestalten des 
Irrtums, ohne wahre Existenz. 

* * 
* 

Die Lehre von einer Seelenwanderung bestand seit altester 
Zeit in Indien und bildete ein Hauptelement in der Philosophie der 
Upanisad. Sie beruhte auf der Erkenntnis von der Verginglichkeit 
des irdischen Daseins und der gleichzeitigen Uberzeugung einer 
héheren Aufgabe des Menschen. Mit ihr wurde eine vollkommene 
Erklirung fiir die Ungerechtigkeiten des Einzellebens gegeben °. 

Die Annahme einer Seelenwanderung bildete die Voraussetzung 
fiir die metaphysischen Speculationen in allen Systemen des indi- 
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schen Denkens. Ohne sie wire die Erlésung, die ihr gemeinsames 
Ziel bildete, nicht vorstellbar. Denn der Mensch sollte ja stets er- 
lést werden vom Zwange des Geburtenkreislaufes (samsara). 

Der vedische Brahmanismus und die orthodoxen Richtungen der 
Philosophie kannten eine permanente Seele (Atman oder Purusa) 
als-unzerstérbares Element im Menschen. Diese Seele wurde mit 
den Unterbrechungen des Todes und durch die Reihe der Ge- 
burten von einer Individualitét zur andren iibertragen. Sie ver- 
tauschte eine Verkérperung mit einer andren, blieb aber selbst 
unveranderlich die gleiche. In den verschiedenen Leibern, in denen 
sie Wohnung nahm, war sie stets ein und dieselbe. Diese Einzel- 
seele kam schlieSlich zur Ruhe durch die Wiedervereinigung mit 
der Weltseele, dem absoluten Brahman. 

Buddha aber leugnete sowohl die Weltseele wie die Einzelseele. 
Beide existieren nicht. Die Annahme einer Seele als bestimmte 
Wesenheit, die den K6rper belebt, ist ein Grundirrtum. Der Mensch 
ist nur die Vereinigung gewisser stofflicher Elemente und geistiger 
Vermégen. Durch die Verbindung der Fiinf Skandha entsteht das 
lebende Einzelwesen (pudgala). Diese scheinbare Einheit besteht 
aber nicht fiir sich und ist verginglich. Mit dem Tode fallen die 
5 Skandha, die das Individuum gebildet hatten, wieder auseinander. 
Der Brahmanismus betrachtete den Tod als eine neue Geburt, in 
der die Seele samt ihren Attributen in andrer Erscheinung neues 
Leben erhielt. Nach der buddhistischen Lehre aber fihrt eine neue 
Geburt nicht zur Bildung der gleichen Aggregation aus den frii- 
heren Componenten, in jedem Wesen ist vielmehr die Zusammen- 
setzung dex 5 Skandha eine neue und andre. 

Buddha mufite also die Seelenlehre, die er vorfand, umdeuten 
zu einem neuen Sinn. Die Verkntipfung der Einzelexistenzen zu 
einer Kette yon Wesenserscheinungen erhielt eine andre Begriin- 
dung. So wurde die Lehre von der Seelenwanderung 
(Transmigration) zur Lehre von der Wiedergeburt (Metem- 
psychose). 

Dasjenige, was fortbesteht, ist nicht eine sogenannte Seele, die 
es gar nicht gibt, sondern einzig und allein der Wille zum Leben 
(trsna), der sich erneute Existenzen schafft. Der Lebenswille laBt 
auf jeden Tod ein neues Leben folgen. Dafiir entsteht durch den 
Zusammentritt der 5 Skandha ein Individuum, das nicht die. Wieder- 
holung des friiheren ist, mit dem gestorbenen nicht durch Seelen- 
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iibertragung in Verbindung steht, sondern ein selbstindiges Dasein 
erhalt (das freilich nur ein illusorisches ist). 


* * 
* 


Und doch wurzelt jedes Dasein in einem andren, das ihm yor- 
ausgegangen ist. Denn die Ursache fiir die neue Form liegt in den 
Taten eines Geschdpfes. Das Gesetz des Karman (kamma) be- 
stimmt die Wiedergeburt zu einem andren Leben. So besteht zwar 
in der Kette der Existenzen keine unmittelbare Verkniipfung der 
Einzelwesen nach ihren stofflichen oder geistigen Elementen, aber 
der verbindende Faden ist die Tatensumme, die von jedem Leben 
iibrig bleibt. 

Der Tod ist also nicht eine Vernichtung der Existenz. Denn das 
Karman wirkt fort. Die moralischen Handlungen dieses Lebens 
finden ihre Vergeltung durch die Wiedergeburt zu neuem Leben 
unter entsprechenden Bedingungen. Ein unabianderliches Gesetz be- 
steht fiir die Zusammensetzung der 5 Skandha zu einem andren 
Individuum, und yon der Art dieses Zusammentritts hingt Natur 
und Schicksal des Wesens ab. 

Unter Karman sind nicht die Taten des einzelnen Menschen an 
sich zu verstehen, sondern die Folgen der Taten in friherer Exi- 
stenz zur Entstehung neuen Daseins. Das gegenwirtige Leben ist 
die Furcht des vergangenen, das friihere Leben die Quelle eines 
kiinftigen. Bei der buddhistischen Wiedergeburt ist also das Alte 
im Neuen enthalten, wie die Ursache in der Wirkung fortbesteht. 

Das wiedergeborene Wesen hat keine Identitit mit dem gestor- 
benen. Die Wesensverbindung zweier Individuen liegt nur in der 
Ubertragung des moralischen Verdienstes. Die Wiedergeburt ist 
nicht eine Neubelebung des Toten, nur eine andre Verkérperung 
seiner moralischen Eigenschaften. Es besteht keine persdnliche Ver- 
bindung durch Leib oder Seele, sondern lediglich eine Beziehung 
von Ursache und Wirkung. 

Jedes Wesen ist ein Product seines eignen sittlichen Wertes. 
Die moralische Persénlichkeit besteht fort, ohne dafs Kérper und 
Geist, mit denen sie erscheint, die gleichen bleiben. Das Band, 
das eine Continuitit zwischen den selbstindigen Individuen her- 
stellt, ist ihr Tun. Das Karman ist nicht Eigenschaft, sondern 
Vorgang, wie der Buddhismus in allem kein Sein, sondern nur 
ein Werden sieht. 
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Der Wille treibt zum Leben. Die Frucht der Taten ist unzer- 
stérbar. Durch ihr Tun geraten die Wesen in den Strom der 
Existenzen. Jedes Wesen ist neu in bezug auf seine materiellen 
und geistigen Bestandteile, aber identisch mit einem fritheren nach 
senem Karman. Damit erhalt die Lehre von der Wiedergeburt 
ihren moralischen Sinn. Der Gedanke der Vergeltung ist untrenn- 
bar mit ihr verbunden. 

Dem brahmanischen Seelenwanderungsglauben lag die Vorstel- 
lung von Lohn und Strafe fiir gute und bése Handlungen zu- 
grunde, die jedes Wesen durch Fortsetzung des gegenwirtigen Da- 
seins in andren Erscheinungsformen auf Erden, in Himmeln und 
Héllen erwarteten. Im Buddhismus soll die Wiedergeburt keine 
Fragen tiber das Leben des Individuums nach dem Tode lésen, sie 
bedeutet nur die Vergeltung des Tuns an sich. Das Wesen, das 
handelt oder leidet, hat keine wahre Existenz, der Vorgang des 
Karman aber ist Wirklichkeit. 

Die Theorie des Karman setzt moralische Ursachen fiir Wir- 
kungen, die erklirt werden sollen®. Die Wirkungsweise des Kar- 
man erfolgt automatisch, mit der Notwendigkeit eines Naturgesetzes. 
Es ist die pradeterminierende Tat, die sittlich-mechanische Be- 
stimmung fiir das Schicksal des Einzelnen und der Weltperioden. 
Bei diesem Gesetz herrscht weder Willkiir des Zufalls, noch gétt- 
liche Gnade, nur wunpersénliche Ordnung. Seiner Notwendigkeit 
sind alle Wesen unterworfen. Es steht als unabanderliches Schick- 
sal tiber Tieren, Menschen, Geistern und Gottern. 

Das entscheidende Moment liegt dabei aber nicht im Handeln, 
sondern im Wollen. Der Wille ist das Lebenerzeugende. Er 
schafft die Existenz. Jede gewollte Tat bringt ihre Frucht, 
die Vergeltung fordert. Der Durst, die Begierde sind die Ursachen 
des Lebens. So reproduciert sich das Leben stets von neuem, bis 
sein Princip selbst aufgehoben ist. 

Alle Taten ziehen ihre Folgen nach sich, jede Handlung bringt 
von selbst Lohn oder Strafe, jedes Wollen wird Ursache einer 
Existenz. So kommt es weniger darauf an, was gewollt wird, als 
dafS gewollt wird. Der Charakter einer Tat ist fiir das Ziel der 
Erlésung nur indirect mafigebend. Gute ‘Werke geben ein posi- 
tives Verdienst, durch das ein Wesen eine héhere Stufe in der 
naichsten Wiedergeburt erreichen kann, und schaffen so giinstigere 
Bedingungen zur Erlangung der Erlésung. Bése Taten sind eine 
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Schuld, die sich durch schlechtere Daseinsform richt, und riicken 
die Aussicht auf Erlésung hinaus. 

Aber jede Handlung, die gute wie die bdse, machine ein Dasein 
notig, in dem sie Belohnung oder Bestrafung findet durch ein 
Leben, in dem Freude oder Schmerz empfunden wird. Das Leben 
ist seine eigne Vergeltung. 

Die Summe yon Verdienst und Schuld, die in einem Dasein ent- 
standen sind, bleibt als ein Fortbestehendes und Fortwirkendes. 
Jedes Karman, gleichviel welcher Art, mufi zu ewiger Kette von 
Wiedergeburten fiihren. Auf dem Uberwiegen guter oder schlech- 
ter Handlungen in einem Leben beruhen zwar die Bedingungen fir 
die nachste Existenz. Fir die Erlésung aber ist der moralische 
Mafistab belanglos. 

Gute Werke kénnen immer nur zu einer Verbesserung des 
Daseins fihren, das an sich und in jeder seiner Formen leidvoll 
ist. Es kommt auf den Willen tiberhaupt an, der sich durch Hand- 
lungen dufert, einerlei ob diese lobenswert oder verwerflich sind. 
Erst die Uberwindung des Lebenswillens kann zur Vernichtung des 
Karman fiihren. Wo der Wille zum Leben erloschen ist, gibt es 
auch keine Taten mehr, die zu ihrer Vergeltung die Wiedergeburt 
zu weilerem Dasein erfordern. So hat das Karman zwar keinen; 
Anfang, es kann aber ein Ende finden. 

Das Leben ist die Vergeltung der Tat am Tater. Das han- 
delnde Wesen aber ist ja nur eine Illusion. Nur vermége einer 
Tauschung halt der Mensch sich fiir ein selbstindiges Wesen, 
wahrend in Wahrheit nur ein Gesetz mit der Erscheinung seinen 
notwendigen, aber unrealen Ausdruck findet. 

Sobald der Wahn eines Ich zerstért ist, dann kann auch der 
Mensch nicht mehr der Tater seiner Taten sein. Die héchste Er- 
kenntnis zerstért den Irrtum, auf dem die Individualitit und die 
scheinbare Einheit des Lebens beruht, und damit ist auch das 
Karman vernichtet, da das Bewufitsein aufgehért hat, an dem es 
haften kann. Die Erlésung von Wiedergeburt und Existenz bringt 
nur ein Wissen, kein Tun. Diese Erkenntnis ist das Ziel der 
buddhistischen Lehre. 


* * 
* 


Wie in der Kette der Existenzen die Leben der Individuen 
zusammenhingen, das wird im Gleichnis ausgedriickt. ,,Das Leben 
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des Menschen ahnelt der Flamme einer Lampe. An ihr wird eine 
andre Lampe angeziindet. In der zweiten brennt nicht die gleiche 
Flamme, aber sie kénnte nicht brennen ohne die erste.‘ — ,,Eine 
Lampe brennt, ohne zu verléschen, mehrere Nachte. Ist das Licht 
der ersten Nacht dasselbe wie das der zweiten? Nein. Ist die 
Flamme dic gleiche? Ja.‘“ Wie eine Lampe an der andren ange- 
ziindet wird und wie das Licht der Lampe sich fortsetzt, so folgt 
eine Wiedergeburt der andren. Der Brennstoff ist dabei immer 
gleicher Art, und dieser ist in der Relhe der Existenzen das Karman”. 

Der Traiger des Karman ist ein Bewufstseinselement, mit dem 
die Verbindung zwischen friheren und spiateren Erscheinungsformen 
hergestellt wird. Bei der Wiedergeburt findet eine Transmission 
dieses Bewuftseins statt, an dem zugleich der moralische Wert 
haftet. Dies bedeutet jedoch keineswegs eine Ubertragung des 


Selbstbewufistseins. Die Individuen besitzen kein Bewufstsein yon - 


der moralischen Identitét ihrer successiven Existenzen™!. Darum 
leben und leiden sie, ohne die Ursachen zu kennen, deren Wirkung 
ihr schmerzvolles Dasein ist. Wenn aber das Bewufitsein, das nur 
Trug ist, als solcher erkannt ist, so héren damit auch Leiden und 
Existenz auf, die nur illusorische Bedeutung hatten. 

Das Ziel der hichsten Erkenntnis ist nicht in einem Leben zu 
erreichen. Jedes Wesen mufi dazu einen uniibersehbaren Kreis yon 
Wiedergeburten durchlaufen. Sein Weg ist dabei kein stetiges 
Fortschreiten, er fiihrt vorwarts und riickwarts, bringt dem End- 
ziele bald naher, bald ferner. Das Wesen mufi zu seiner Erlésung 
reif werden. Um die Befreiung vom leidvollen Dasein zu erreichen, 
bedarf es der vorbereitenden Bemiihungen vieler Existenzen. 

Die Wiedergeburt kann nach buddhistischer Auffassung 
in sechs Formen (gati) erfolgen, als Gott (deva), Mensch (manu- 
sya), Damon (asura), Gespenst (preta), Héllenwesen (naraka), Tier 
(tiryag-yoni, tiracchana). Die Méglichkeit der Wiederverkérperung 
ist auf belebte Organismen beschrankt, eine solche als Pflanze und 
Mineral, wie sie die brahmanische Seelenwanderung kannte, wird 
nicht angenommen 7, 

Schlechte Menschen kommen als Tiere wieder zum Dasein. Ein 
Mann wird zur Strafe als Weib wiedergeboren. Eine Frau, die tugend- 
haft gelebt hat, kann als Mann wiedergeboren werden. Dies ist der 
héchste Lohn, den sie erlangen kann, so dafi directe ae einer 
Frau ausgeschlossen ist. 


334 Die buddhistische Lehre 





Fine Vergeltung erfolgt auch nicht immer in eifem einzigen 
Dasein, vom gegenwartigen zum nachsten, das Karman behalt seine 
Wirkung in die Zukunft auf weitere Existenzen und erstreckt sich 
iiber mehrere Leben. Fiir das niedere Bewufitsein ist auch inner- 
halb des Buddhismus die Theorie des Karman in der Bedeutung 
von Lohn und Strafe fiir Verdienst und Schuld angesehen worden, 
die sic fiir die brahmanische Seelenwanderung besa} 75. 


* * 
* 


Auf den im Vorstehenden gegebenen Voraussetzungen baut sich 
die Lehre Buddhas auf. Sie beschaftigt sich nicht mit dem 
Ursprunge der Welt, der Entstehung der Natur, den Fragen von 
Kérper und Seele, denn diese sind nur ‘Schein ohne Realitat. 
Buddha schwieg tber transscendente Probleme, Ewigkeit und Un- 
endlichkeit, Wesen der Welt und Sinn des Lebens, Fortexistenz 
nach dem Tode “4. 

Die Lehre Buddhas macht nicht den Anspruch, eine Philo- 
sophie zu sein wie die brahmanischen Systeme. Auf die Streitig- 
keiten der zu seiner Zeit bestehenden Schulen tiber metaphysische 
Fragen wendet Buddha das Gleichnis an von den vier Blindgeborenen, 
die einen Elefanten betasten. Der erste fat das Bein und erklart 
es fiir einen Baumstamm, der zweite den Leib und halt ihn fir 
eine Mauer, der dritte den Russel und nennt ihn eine Schlange, 
der vierte den Schwanz, den er als einen Strick auffafit 75. Jeder 
spricht von einem andren Teile des Elefantenkérpers und beschreibt 
diesen Teil des Ganzen, seiner zufalligen Einzelerfahrung ent- 
sprechend, ziemlich richtig, und doch gewinnt keiner ein zutref- 
fendes Urteil. 

Buddha stellte sich tber die verschiedenen Lehrmeinungen, die 
innerhalb des Brahmanismus entstanden waren oder aufSerhalb ‘des- 
selben in Gegensatz zu ihm traten. Auch der Streit um moralische 
Grundsatze, um den Wert von Gut und Bése, hat fir ihn keinen 
Belang. AuBere Einzelheiten des Glaubens und der Ethik sind ihm 
nichts Wesentliches. Er will nicht eine neue besondere Lehre an 
die Stelle der zahlreichen vorhandenen setzen, sondern die Mensch- 
heit von ihrem Leiden befreien. Daher versucht er nicht, eine Er- 
klarung der Welt und ihrer Probleme zu geben, sondern vielmehr 
alle dogmatischen und philosophischen Streitfragen zu _beseitigen 
durch die Lésung des Problems der Erlésung. Buddha lehrt 


me 


Die Vier Wahrheiten 335 


nur die Erlésung, die Erlésung vom Leiden 76. Alle Meinungen, die 
nicht zu diesem Ziele helfen, sind gleichgiiltig und bediirfen keiner 
Erérterung 77. 

Die Grundsitze der buddhistischen Lehre (dharma, 
dhamma) sind in der allerknappsten Form gegeben in den Vier 
edlen Wahrheiten (catvari drya-satyéni, saccdni). Es sind 
dies die Wahrheiten 1. vom Leiden (duhkha, dukkha), 2. von der 
Entstehung des Leidens (samudaya), 3. von der Aufhebung des 
Leidens (nirodha), 4. vom Wege zur Aufhebung des Leidens 
(marga, maggo) 78. 


* * 
* 


Die buddhistische Lehre geht aus von der Tatsache des Lei- 
dens und sucht ihr Ziel in der Aufhebung des Leidens. Die 
Uberzeugung yom Leiden der Existenz und das Streben nach Er- 
lésung aus dem Kreislaufe der Existenzen bildet die Grundlage 
des Buddhismus. 

Leben ist Leiden und Elend, Tod ist Schmerz und Not. Geburt 
hat Kummer, Krankheit, Alter, Sterben. zur Folge. Alles, was ent- 
steht, vergeht. Das Leben kann dem Tode nicht entrinnen’?. Dem 
Tode aber ist neues Leben gewifsi. Er ist nicht das Ende eines 
leidyollen Daseins, sondern nur der Ubergang in eine andre Form: 
desselben. So ist Leiden notwendig verkniipft mit der Existenz. 
Ein ewiges Gesetz verkniipft die verginglichen Daseinsformen zu 
einer endlosen Kette von Wiedergeburten, in denen das Leben sich 
selbst reproducieren mufi. Die Existenz ist Leiden. 

Das Leiden ist eine gegebene Tatsache. Sein Ursprung wird nicht 
untersucht. Die Frage danach ist ebenso zwecklos wie jene nach 
der Entstehung der Welt. Beide Fragen laufen auf das gleiche 
hinaus. Denn die Welt, wie sie sich darbietet von auSen und innen, 
den Sinnen und dem Bewuftsein, ist ihrem Wesen nach Leiden. 

Dieses vielfiltige und unvermeidliche Leiden ist weit gréfer als 
ein fliichtiges Gliick des Lebens. Die Welt ist fiir die Wesen, die 
in ihr leben miissen, in Wahrheit nichts andres als eine Holle. 
Alle Formen der Existenz sind nur Modificationen der irdischen. 
Alle sind notwendig verginglich, unvermeidlich mit Leiden ver- 
kniipft, in gradweise verschiedener Intensitét. Alle Wiedergeburten, 
in besserem oder schlechterem Dasein, fiihren immer zu den glei- 
chen Leiden, Kummer, Krankheit, Alter und Tod, die aller Exi- 
stenz wesentlich sind. Auch wenn der. tugendhafte Mensch als 
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Gott wiedergeboren wiirde, so brachte ihm das ‘keine Erlésung. 
Denn auch die Gétter im Himmel erwartet bei der Welterneuerung 
Tod und neue Umwandlung. 

Von der Leidenswahrheit wurde Buddha als Prinz wtberzeugt 
durch die vierfache Begegnung, mit einem Greise, einem Kranken, 
einem Leichnam und einem Bettelménche. Alter, Krankheit, Tod 
sind die Zerstérer des Lebens. In ihnen zeigt sich seine Verging- 
lichkeit. Die Uberzeugung von der im Wesen alles Daseins liegen- 
den unbedingten Notwendigkeit des Leidens schliefit es aus, inner- 
halb dieser Existenz, innerhalb des Processes der Wiedergeburten 
eine Rettung zu suchen. 

Im Brahmanismus konnte die Seele durch stufenweise Lauterung 
nach langer Wanderung durch zahllose Verkérperungen schlieSlich 
erlést werden zum ewigen Aufgehen im absoluten Brahman. Diesa 
Hoffnung kennt der Buddhismus nicht, fiir den es weder die 
Seele im Menschen (Atman) noch die Allseele in der Welt (Brah- 
man) gibt. Die buddhistische Erlésung soll nicht die Seele aus 
ihrer materiellen Verstrickung befreien, sondern das Leiden als 
solches aufheben. 

Das Leiden reicht so weit, als das Dasein reicht. Die Existenz 
ist ein Procef}, der stets mit leidvollem Vorgange verbunden er- 
scheint. Die Aufsenwelt und das eigne Bewufitsein aber sind nur 
ein Irrtum. Fiir das Subject, das ein Leiden zu erleben meint, ist 
dieses an sich als Vorgang reale Leiden nur Tauschung und gehért 
mit zum Truge (maya) der Welt. Nicht der Gegenstand, an dem 
wir uns stoBen, sondern der Schmerz, den der Sto verursacht, 
ist fiir den Buddhisten das Wirkliche. Der Mensch aber, der sol- 
chen Schmerz zu empfinden glaubt, ist selbst nur die Ilusiom 
einer Persénlichkeit. 

In seinem triigerischen Charakter wird das Leben verglichen 
mit einem Traume, einem Spiegel, einer Seifenblase, einem Schat- 
ten, eimem Tautropfen, einem Blitzstrahle. Die aus Notwendigkeit 
entstandene Welt mit allem individuellen Leben hat fiir den Bud- 
dhisten nur die Bedeutung eines Ubels. Das Leben ist nicht Selbst- 
zweck. Es ist vielmehr etwas, was nicht sein sollte. 

Daher ergeht an alle Wesen, Tier oder Mensch oder Gott, die 
Mahnung, durch eifriges Bemihen mitzuarbeiten an der Uberwin- 
dung dieser Welt, die nur Leiden und Tfiuschung ist. Es gilt, 
einen Ort oder einen Zustand zu erreichen, fiir den das Gesetz des 
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Geburtenzwanges mit seiner leidenbringenden Wirkung nicht mehr 
besteht 8°. 

Wer die Befretung vom Leiden sucht, muff zunichst die Ur- 
sache des Leidens erkennen. Das Leiden entsteht nicht aus 
einem dufseren objectiven Grunde, sondern aus einem inneren sub- 
jectiven. Die Ursache des Lebens ist zugleich auch diejenige des 
Leidens. Es ist der Durst (trsna), die Begierde zum Leben, und 
das Greifen (upddana), das Haften am Leben. Der Wille hat das 
Leben zur Folge, mit dem die Leiden gegeben sind. 

Das Leben ist ein weites Meer. Die Leidenschaften sind die 
_ Wogen, die den Menschen unablissig hin- und herwerfen. Wiinsche 
und Begierden erzeugen alle Qualen. Die Wunschlosigkeit gibt Ruhe 
und Gliick. Das Wollen dufsert sich in Handlungen. Da jede Tat, 
die gute wie die bése, Vergeltung fordert und weitere Existenz be- 
wirkt, so kénnen gute Werke niemals von den Wiedergeburten er- 
lésen. d 

Die Befreiung hegt tiberhaupt nicht im Handeln, nicht in mora- 
lischem Verdienste, sondern in der Aufhebung des Willens, der 
Uberwindung des Durstes. Nicht Ausrottung béser Triebe, sondern, 
Vernichtung des Lebenswillens ist das Ziel, das die Beendigung 
des Leidens, die Erlésung von der Existenz bringt. Das Leiden, 
das eine subjective Ursache hat, kann nur durch einen subjectiven 
Vorgang aufhéren. Dieser besteht in einer geistigen Umwandlung, 
in der Erlangung einer héheren Erkenntnis. 

In Wahrheit ist die Existenz nur Tauschung. Die Erlésung also 
liegt in der Beseitigung der Illusion (mayd). Das Heil wird nicht 
erworben durch gute Werke, sondern durch das Innewerden der 
Wahrheit. Nicht die Tat, sondern das Wissen befreit. 

Die Extreme fiihren nicht zum Ziele, weder der Weg der Sinnen- 
lust (kama), noch der Weg der Selbstqual (tapas). Leidenschaften 
und Herzensharte verzégern die Loslésung vom Truge der Welt, 
Taten aufopfernder Milde, Kasterung des Fleisches und beschau- 
liche Meditation dienen zur Vorbereitung auf den willenlosen Zu- 
stand. Dic Askese aber ist nicht das, worauf es ankommt. Sie hat 
an sich keinen yerdienstlichen Wert. Der Weg des Yoga erweist 
sich als unzulinglich. Nur innere Erkenntnis bringt dem Ziele 
naher. Die aufBere Form ist dafiir belanglos. 

Freilich sind einfache Lebensfithrung, Verzicht auf die Giiter 
und Freuden des verginglichen Lebens, Befreiung von Familien- 
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banden, Besiegung der sinnlichen \Begierden Vorbedingungen fir 
jenen Zustand der Versenkung, die ‘ur Erkenntnis der Wahrheit 
hinter den Tauschungen der Sinneswahrnehmungen und des Selbst- 
bewuftseins fiihren kann. Zuriickgezogenes, weltabgewandtes Leben, 
namentlich im Ménchsstande, wohltitige und selbstlose Handlungen, 
die gefordert werden, geben doch nur die Bedingungen fiir die Er- 
reichung des erlésenden Wissens *!. \ 

Der Mensch ist sein eigner Befreier. Buddha erlést nicht die 
Wesen, er lehrt sie nur, sich selbst zu erlésen, wie er sich erléste. 
Kein Gott, nur die eigne Kraft hilft dem Menschen zur Uber- 
windung des Willens, zur Erlésung vom Leiden, zum Aufhéren der 
Wiedergeburt. 

Das Ziel kann nur in einer langen Reihe von Geburten gewonnen 
werden. Durch unzihlige Weltperioden verliuft der Lauterungs- 
procefi, der nach vielen Kimpfen in verschiedenen Daseinsformen 
den Menschen dazu vorbereitet. Der eigentliche letzte Act der Er- 
leuchtung (bodhi), der die Erlésung bewirkt, ist dann eine voll- 
standige Sinnesumwandlung, die in einem Momente eintritt. 

Der Kreislauf der Existenzen (samsdra) ist also kein absolut 
ewiger. Der Mensch ist ihm nur solange unterworfen, als er das. 
Leben erstrebt, mit Gedanken und Taten, als er noch befangen ist 
in der Tauschung. Wenn sein Wille zum Leben erloschen ist, so 
fehlt dic Ursache fiir ein neues Dasein, die Frucht der Taten ist 
vernichtet, so dafi, keine weitere Wiedergeburt eintreten kann. Der 
vollkommen Erleuchtete kann nicht mehr zu neuem Leben ver- 
urteilt werden. Er hat die héchste Erkenntnis gewonnen, durch 
welche die Taéuschung der Welt und der Wahn des Ich beseitigt 
sind. Damit hért fiir ihn die Existenz auf. Der Weise, der die 
Wahrheit erkannt hat, verlischt wie das Licht der Lampe, der der 
Brennstoff fehlt 82. 

Wie der eine vorbildliche Buddha sich selbst .befreite, so kann 
auch jeder, der seiner Lehre nachfolgt, zur Heiligkeit gelangen 
und selbst ein Buddha werden. Alle Erlésten sind einander gleich. 
Hierin liegt der Grund, dafi sich in der buddhistischen Dogmatik 
die Gestalt des einen Buddha, unter Einwirkung der fiir das 
indische Denken gegebenen riumlichen und zeitlichen Vorstellungen 
vom Weltall, zu einer unendlichen Zahl vergangener und zukiinftiger 
Buddhas vervielfaltigte, fiir die der Vorgang stets der typisch gleiche ist. 

* 


* 
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Die Ursachen des Leidens sind ausfihrlicher dargestellt 
in der Formel von den Zw6lf Verknipfungen (nidana), 
in der die einfache Lehre der Vier Wahrheiten eine wissenschaft- 
lichere Fassung in der Sprache der indischen Philosophie erhalten 
hat. Die geistigen Vorginge, die nach dem Gesetze von Ursache 
und Wirkung untereinander verbunden sind, sollen die Entstehung 
von Irrtum und Leiden sowie die Befreiung durch Erkenntnis ver- 
anschaulichen. 

Die mit dieser Formel gegebenen Begriffe sind dem Sankhya 
und Yoga entlehnt und mufiten dem Kreise, an den sich Buddha 
wandte, bekannt sein. Sie erscheinen hier zu einer Kette verkniipft, 
in einer Weise, wie dies in den philosophischen Systemen wohl 
nicht der Fall war. Die einzelnen Glieder, die eins aus dem andren 
folgen, eins das andre hervorrufen, sind folgende: 1. Nichtwisser 
(avidya, avijjd), 2. Gestaltungskraft (samskara, sankhdra 8%), 3. Be- 
wufstsein (vijfidna, vififidna), 4. Individualitét (ndma-ripa), 5. Sechs 
Sinne (sadayatana, saldyatana), 6. Beriihrung (sparga, phassa), 
7. Empfindung (vedand), 8. Durst (trsna, tanhd), 9. Greifen, 
Haften (upddana), ro. Sein (bhava), 11. Geburt (jati), 12. Alter 
und Tod, Kummer und Wehklagen, Leiden, Triibsal und Ver- 
zweiflung (jaramarana - Sokaparideva - duhkha - daurmanasyopayasa, 
jaramarana - sokaparideva-dukkha-domanassupayasa). 

Diese Formel heifit ,,die ursichliche Entstehung“ (pratitya-samut- 
pada, paticca-samuppada). Sie wird vorwirts und riickwirts an- 
gewandt, rechtliufig (anuloma) und rickliufig (pratiloma). Ihre 
Stufenfolge ergibt vorwirts gelesen Verkniipfung und Entstehung, 
rickwirts verfolgt Auflésung und Vernichtung. 

Der Irrtum hat den Werdeproce& zur Folge. Aus dem Nicht- 
wissen folgt die falsche Auffassung von Aufsenwelt und eignem 
Ich (vermége der Kraft des Samskara), dann entsteht Bewuftsein 
und Individualitét (,.Name und Form“), die Sinne und deren 
Wahrnehmungen, die Begierde zum Dasein und der Lebenswille, 
die physische Existenz mit Geburt und allen Leiden in steter 
Wiederholung (samsara) *. 

Das Nichtwissen (avidyé) bildet den Ausgang. Die hdéhere Er- 
kenntnis befreit vom Irrtum und damit vom Leiden der illusori- 
schen Existenz. Der Wahn erzeugt eine unreale Erscheinungswelt 
und ein eingebildetes Selbst, das handelt und leidet. Die Begierde, 
der Lebenswille, schafft ein Dasein, das vom Gesetze des Karman 
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beherrscht wird. Der gleiche Irrtum bewirkt im psychologischen 
Sinne das Leben und die Wiedergeburten der Wesen, im kosmo- 
logischen Sinne Entstehen und Vergehen der Welten. 

Der Werdeprocefi yollzieht sich unter stets gleichem Ablauf der 
Causalitatsreihe. Die Durchbrechung der Tauschung (maya) aber 
yernichtet sowohl den Schein der Dinge, wie den Wahn des Ichs 
und hebt damit Begierde und Handeln, Leben und Wiedergeburt 
auf, Durch das Wissen wird das Karman~zerstért. Wo die Tau- 
schung des Persénlichen (ndmaripa) verschwunden ist, da bestehen 
auch nicht mehr die Voraussetzungen, die ein physisches Dasein 
(bhava) hervorrufen. 

Diese Zerstérung der Kraft des Irrtums ist \die Vernichtung 
(nirodha) der Existenzbedingungen. Damit tritt die Erlésung (vi- 
moksa) ein vom Zwange der Wiedergeburten, die zum Leiden der 
Existenz fiihren. Diese Selbsterlésung ist ein Erkenntnisvorgang. 
Wer dic Wahrheit wei, der ist erldst. 

* . * 

Gerade dieser Teil der Lehre mit der zwélfgliedrigen F ormel 
ursichlicher Verkniipfung erscheint schwer verstaindlich, weil hier 
dasjenige fehlt, was doch zur Erklarung des in Frage Stehenden 
unentbehrlich wire, Subject und Object. Da der Buddhismus diese 
als real leugnet, so miissen sie auch in diesem Schema fehlen, das 
so eine kiinstliche Construction ergibt. 

Fiir Buddha aber waren diese Begriffsoperationen tberhaupt 
nebensachlich. Er hat nirgends ein philosophisches System gegeben. 
Daher findet sich eine schwankende Terminologie in formelhafter 
Anwendung, die nicht in jedem Falle das gleiche ausdriicken sollte. 
Die Begriffe erhalten unter verschiedenem Gesichtspunkt und in 
andrem Zusammenhange wechselnde Farbung. 

Scheinbare Widerspriiche in der buddhistischen Lehre finden 
oft ihre Erklarung darin, dafi ein Problem nicht: immer im 
gleichen Aspect auftritt. Der gleiche Gedanke erfaihrt im Buddhis- 
mus logische, psychologische, metalogische Behandlung. Vor allem 
stehen immer eine Betrachtung nach Gesetzen des Verstandes und 
ein Erleben auf mystischem Wege sich gegeniiber. 

Kin persdnliches Element, das beim logischen Verfahren ausge- 
schaltet wird, stellt sich auf andrer Stufe wieder ein. Die theo- 
retische Lehre und die praktische Meditation stehen nicht auf 
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gleichem Boden. Beim mystischen Erlebnis wird dann gerade das, 
was vom Verstande geleugnet worden, zur Hauptsache. 

Das Schwanken der Vorstellungen in mancher Hinsicht jist der 
Grund dafiir, dafsi im Buddhismus sich bald viele Lehrmeinungen 
abweichender Art zu Schulen entwickeln konnten. Die ,Divergenz- 
punkte waren nicht nur Fragen der Disciplin ,und des Ordens- 
lebens, sondern gerade auch die im urspriinglichen Buddhismus 
belanglosen Speculationen. So kam es, daf§ innerhalb des Buddhis- 
mus spiter, bei der dem theoretischen Denken nach vielen Rich- 
tungen gelassenen weiten Freiheit, alle mdglichen philosophischen 
Ansichten zur Geltung kamen in Schulen, deren Lehren die stirk- 
sten Widerspriiche zeigten 85. 

Was mit der Formel des Pratitya-samutpdda ausgedriickt werden 
sollte, war zunichst wohl ein ganz Allgemeines. Die Wirkung der 
Causalitat ist die Hervorbringung unbestindiger Formen. Es gibt 
kein dem Gesetz von Ursache und Wirkung unterworfenes Sein, 
das sich nicht in ein Geschehen aufléste, dessen Momente verging- 
lich und daher unreal sind. In ewigem Wechsel werdender und 
vergehender Erscheinungen, die durch ein causales Band mitein- 
ander verkniipft sind (verkniipft erscheinen), besteht der Welt- 
procefs. 

Wo es kein Sein gibt, sondern nur ein Geschehen, da kann 
das Erste und Letzte weder eine absolute Substanz noch ein abso- 
luter Geist sein, sondern einzig ein Gesetz. Die Lehre der 
Upanisad wollte in allem wechselnden Werden das ewige Sein be- 
greifen. Die buddhistische Anschauung sieht in dem scheinbaren 
Sein aller Erscheinungsformen nur einen Werdeprocef. 

So ist fiir Buddha sowohl die Ansicht ,,Alles ist‘‘ wie die ent- 
gegengesetzte ,,Alles ist nicht ein unstatthaftes Extrem. Er zeigt 
in seiner Lehre nur das Werden nach dem Causalnexus. Aus dem 
Nichtwissen entstehen die Gestaltungen. Was das Sein etwa an 
sich, im Gegensatze zur verginglichen und triigerischen Form, 
ware, dariiber schweigt Buddha. Das Wesen dieser Welt ist 
Causalitat*. 


* * 
* 


Der Weg, der zur Aufhebung des Leidens fihrt, ist der Edle 
achtfache Weg (arya astangika marga, ariyo atthangiko maggo). 
Dieser schreibt in seinen einzelnen Stufen vor: 1. Rechtes Glauben 
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(samyag-drsti, sammiéa-ditthi), 2. Rechtes Entschliefien (samyak- 
sankalpa, samma-sankappa), 3. Rechtes Wort (samyag—vac, samma- 
vaca), 4. Rechte Tat (samyak-karmanta, samma-kammanta), 5. Rech- 
tes Leben (samyag-djiva, samma-ajiva), Rechtes Streben (samyag- 
vydya4ma, samma-vaydma), 7. Rechtes Besinnen (samyak-smrt, 
samma-sati), 8. Rechte Versenkung (samyak-samadhi, samma- 
samadhi) 87. 

In dieser Formel wird die ganze Lehre des Buddhismus voraus- 
geseizt, ohne dafi gesagt wird, worin diese besteht und was nach 
ihr das Rechte ist. Werktatigkeit und Askese sind 
Mittel zur Erlangung des Heils, das vielmehr in der 
kenntnis beruht. Zur letzten Weisheit fiihrt der Weg innerer V er- 
senkung. Intellectuelle Disciplin befreit vom Irrtum. Die Er- 
kenntnis der Vergiinglichkeit, des Leidens, des Nicht-Ich bewirkt 
eine Umwandlung des Menschen. Das héchste Wissen bedeutet Erlésung. 

Aus rechtem ethischem Verhalten folgt eine geeignete Geistes- 
verfassung. Das letzte Mittel zur Erleuchtung (bodhi) aber legt 
in der Meditation (samadhi). Die Entwicklung des Menschen ge- 
schieht in vier Stufen, die bezeichnet werden mit Moral (Sila, 
sila), Meditation (samadhi), Erkenntnis (prajfia, pafifid), Befreiung 
(vimukti, vimutti oder vimoksga, vimokkha). 

Nach dem Grade des geistigen Fortschritts erreicht der Mensch 
auf dem Wege zur Vollkommenheit vier Stufen, in denen er 
heifit: ein in den Strom Gelangter (Srotadpanna, sotapanna), der 
als ein Anfanger in der Lehre den Pfad des Heils betreten hat; 
ein noch einmal Zuriickkehrender (sakrdagamin, sakaddgdmin), der 
nur noch eine letzte Wiedergeburt zu erwarten hat; ein nicht mehr 
Zuriickkehrender (andgdmin), dem keine irdische Verkérperung 
mehr bevorsteht; ein Heiliger (arhat, araha), der erleuchtet und erlést ist. 

Das Nichtwissen (avidya) bedeutet die Unkenntnis der Vier Wahr- 
heiten 88. Die héhere Erkenntnis begreift die Leidenswahrheit, durch- 
dringt den Irrtum, sieht die Nichtexistenz der Erscheinungen und 
des Ich. Sie hebt heraus aus dem mur scheinbaren Leben und 
Leiden, sie endet die in der Tauschung beruhenden Ursachen objec- 
tiver und subjectiver Existenz. 

Die durch Meditation erreichte Erkenntnis (prajfa) ist keine 
solche der philosophischen Speculation (tarka, takka), sondern eine 
héhere Bewuftseinsstufe, fiir die nicht mehr die bisherigen Be- 
griffe gelten. Auf ihr tritt ein mystisches Schauen aus tibernatiir- 
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licher Kraft ein. Der Wissende ist der Schauende, der nichts mehr 
zu sehen hat, und darin beruht seine Erlésung und Seligkeit. 

Das letzte Ziel, zu dem die Versenkung fihren soll, ist der Ver- 
lust der Persdnlichkeit. In diesem Sinne heifit der Buddhismus die 
Lehre vom Nicht-Ich (an-dtman-vada, an-attdé-vada). Alles 
Geschehen vollzieht sich im Reiche des Nicht-Ich. Was dem Wechsel 
und dem Leiden unterworfen ist, das ist nicht das Ich. Empfinden, 
Denken, Wollen, Freude, Schmerz haften am Nicht-Ich, sie treffen 
nicht das Ich. 

Was unbestindig ist, ist Leiden. Was Leiden ist, ist Nicht- 
Selbst. Was Nicht-Selbst ist, das ist nicht mein, das bin nicht Ich. 
Wer zu der ganzen Welt des Geschehens und zum eignen Bewufit- 
sein sagen kann: Das bin ich nicht, den trifft nicht mehr der 
Wandel von Werden und Vergehen, der ist frei von allem Leiden, 
fiir den endet die Existenz. 

So wird der Ausgangspunkt in der buddhistischen Lehre wieder 
zam Schlufisteine. Am Anfange des ganzen Systems steht die Wahr- 
heit vom Leiden, am Ende die Befreiung vom Leiden durch die 
Aufgabe des Wahnes vom Ich 89. 

* i * 

Der Zustand, der durch die Selbstbefreiung erreicht wird, ist im 
Buddhismus mit dem Worte Nirvana bezeichnet. Die Definition 
dieses Begriffes bereitet erhebliche Schwierigkeiten. Nirvana (nib- 
bana) hei®t wortlich ,,Ausléschung, Auswehung’*. Das Wort ist 
gleichfalls der brahmanischen Terminologie entlehnt. Dort bedeutete 
es das Erléschen, Verwehen in Brahman, das Aufgehen der Einzel- 
seele in der Weltseele. Da der Buddhismus weder im Makrokosmos 
noch im Mikrokosmos ein héchstes Absolutes, eine reale Seele an- 
erkennt, mufi fiir ihn auch Nirvana einen andren Sinn erhalten. 

Nirvana ist das Ziel des buddhistischen Strebens. Das Leiden und 
die Verginglichkeit sollen tiberwunden werden, Wiinsche und Be- 
gierden sollen aufhéren. So ist Nirvana der Zustand der Wunsch- 
losigkeit und Leidlosigkeit. Da Dasein und Leiden unvermeidlich 
miteinander verbunden sind, so bedeutet die Abwesenheit von Leid 
-soviel wie Nichtexistenz. 

Die Ausléschung aller Wiinsche und Begierden wird erreicht als 
Resultat der concentriertesten Versenkung. Die Zerstérung des 
Lebensdurstes geschieht durch einen Gedankenact in der héchsten 
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Erkenntnis. Nirvana tritt ein, wenn der Mensch die Wahrheit er- 
kannt hat, die semen Willen aufhebt. 

Der Erleuchtete gelangt tiber\ den Ocean der Wiedergeburten 
(samsara) zu einem jenseitigen Ufer (para). Dort herrscht Ruhe 
und Bewegungslosigkeit. Nirvana bedeutet die Aufhebung von Ge- 
burt und Tod. Der Befreite tritt aus dem e ihres Kreislaufes 
heraus. Vom jenseitigen Ufer (pi-an) gibt ee mehr 
in das leidvolle Dasein. Nirvana heifit das Entronnensein aus dem 
Elend der Welt durch Vernichtung der Existenz. 

Nirvana wird unter dem Bilde eines Ortes aufgefaft, zu dem 
der Heilige gelangt und an dem er nach der Erlésung weilt. Nir- 
vana ist, im Gegensatze zu der vom Gesetze von Ursache und Wir- 
kung beherrschten Welt der Erscheinungen, das Reich, in dem die 
Causalitat nicht gilt. So ist Nirvana das Ende der Welt. Im Be- 
reiche des Leidens giebt es kein Nirvana und im Nirvana giebt es kein 
Leiden. Nirvana geh6rt nicht zur Sphire der triigerischen Erscheinungs- 
welt. Es ist der Gegensatz zu allem uns mit diesem Leben Gegebenen. 

So gestattet Nirvana keine positive Beschreibung und kann nur 
negativ definiert werden. Daher lauten alle Bezeichnungen, die 
ihm in den Worten einer unzulainglichen Sprache gegeben werden, 
unbestimmt 9°. Wie die Brahman-Speculation vom Héchsten Abso- 
luten nur in Negationen reden konnte, so kann das letzte Ziel des 
Buddhismus auch nur in Verneinungen ausgedriickt werden. 

Der uniiberwindliche Ekel, den irdisches Elend und menschliche 
Ruchlosigkeit hervorrufen, die Verginglichkeit aller Freuden und 
Geniisse, die eine pessimistische Stimmung erzeugen, fiihren zur 
Negierung des realen Lebens, zum Gefiihl des Uberdrusses, so daf 
das Nichts als willkommener Zustand angesehen werden kann. 

Es ware aber falsch, das Ziel in der Vernichtung des mensch- 
lichen Lebens, im Selbstmorde, zu suchen. Der Selbstmérder 
zerst6ért ja nur seine Einzelindividualitat, nicht den Willen zum 
Leben, der doch dasselbe Leben bejaht, das er zu verneinen meint, 
indem er seine vergingliche Erscheinungsform auslischt. Ja, der 
Selbstmord erscheint als eine durch starkste Tauschung hervor- 
gerufene Tat des uniiberwundenen Durstes, der durch die Leiden 
des besonderen Falles keineswegs tiberwunden ist. Der Selbstmord 
kann nicht zur Erlésung fihren, denn der Selbstmérder beraubt 
sich des Lebens, das bestimmt war, ihn zu lautern und der Be- 
freiung naher zu bringen, ohne dessen Frucht vernichten zu kénnen. 
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Der Lebensiiberdru8, die Sehnsucht nach dem Tode, das Herbei- 
wunschen des Nichts ist nur eine ins Negative umgeschlagene sinn- 
liche Begierde, die der Buddhismus als téricht verurteilt. Nicht auf 
Zerstérung des Lebens, sondern auf Uberwindung des Willens 
kommt es an. 

So ist Nirvana auch keineswegs des Nichts. Es ist nicht eine 
absolute Vernichtung. Es ist nicht gleichbedeutend mit dem Tode. 
Denn Nirvana bedeutet ja die Abwesenheit von Geburt und Tod. 
Nirvana ist das Freiwerden von Irrtum und Begierde, von Leiden 
und kinftiger Wiedergeburt, die Zerstérung des Selbstbewufitseins 
und der Individualitat. Damit ist die Méglichkeit neuer Existenz 
ausgeschlossen. 

Nirvana wird beschrieben als eine Seligkeit, die in der Abwesen- 
heit jeder Empfindung besteht. Es ist die héchste Seligkeit (parama- 
sukha), die niemand mehr fiihlt, die Wonne, dafi es kein Emp- 
finden mehr gibt. Es ist aber trotzdem nicht Bewufitlosigkeit. Denn 
der Befreite weifi, daf$ er befreit ist. Er weifS, dafg er es nicht 
mehr ist, der vom Kreislaufe des Geschehens betroffen wird. Er 
ist herausgehoben aus dem Nexus der Ursachen, so dai fiir ihn 
auch keine Wirkungen mehr bestehen. 

Nirvana ist weder ein Zustand der Bewufitheit noch der Unbe- 
wufitheit, es ist auch nicht ein Zustand, der weder bewuft noch 
unbewufst ware. Denn das Bewufitsein ist nur eine Eigenschaft des 
im Erdenleben gebundenen Individuums und gehért mit zur Tau- 
schung, die der Erleuchtete tiberwunden hat. Nirvana ist die Nicht- 
existenz, und das Wesen, das in diesen Zustand eintritt, kann nicht 
mehr ein existierendes genannt werden. 

Es ist dabei gleichgiltig, ob man Nirvana bezeichnet als einen 
Zustand absoluter Vernichtung der Persénlichkeit und des indi- 
viduellen Daseins oder als eine Unsterblichkeit in einer Form, die 
nichts mehr von den Bedingungen bisheriger Existenz aufweist. 
Es ist mit diesem Worte zunichst nur das Negative gegeben, 
und mit Begriffen menschlichen Denkens kann immer nur eine 
negative Vorstellung erreicht werden. Das dahinter liegende Posi- 
tive mufi, da es véllig transscendent ist, unausgedriickt bleiben. 
So ist Nirvana das geheimnisverhiillte Ratsel jenseits von Sein und 
Nichtsein, ein Reich auf erhalb aller Erfahrungsméglichkeit. 


* * 
* 
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Die Lehre vom Nirvana ist von den einzelnen Schulen des Bud- 
dhismus bei seiner spiteren Entwicklung verschieden ausgelegt wor- 
den. Buddha selbst hat sich nicht deutlich dé dariiber ausgesprochen, 
was er unter diesem Endziele verstanden wissen en woltte-——$— = 

Im buddhistischen Sinne, fiir den ein materieller Standpunkt 
nicht existiert, von dem vielmehr die Realitit von Stoff und Seele 
geleugnet, die ganze Erscheinungswelt und das eigne Bewufitsein 
fiir Tauschung erklirt wird, kann Nirvana aber keineswegs das 
Nichts sein. Es ist im Gegenteil gerade das wahrhaft Reale, im 
Gegensatze zum verginglichen Schein der empirischen Welt. 

Im Nirvana besteht nicht mehr das nie stillstehende Werden, der 
Wechsel von Entstehen und Vergehen. Es ist das unvergiangliche 
ewige Sein. So wird Nirvana das Positive, das Wirkliche, 
das Wahre. 

Dies darf nun freilich nicht verstanden werden im Sinne einer 
persénlichen Unsterblichkeit oder eines Fortbestandes von irgend 
etwas Persdénlichem. Denn alle Individualitit, die nur auf einem 
Irrtum beruhte, ist durch die héchste Erkenntnis beseitigt worden, 
die den Unterschied von Subject und Object und jedes Bewuft- 
sein eines Ichs aufgehoben hat. Die Frage, ob der Tathagata nach 
dem Tode -fortexistiere, bleibt daher von Buddha unbeantwortet, 
weil sie tiberhaupt des Sinnes entbehrt %. 

Der allgemeine Negativismus des Buddhismus hat die nihilistische 
Auffassung des Nirvana begiinstigt. Die philosophische Speculation 
des Mahayana hat es dann fiir einen Zustand erklart, von dem 
gar nichts ausgesagt werden kann, weder Positives noch Negatives, 
wie es tiberhaupt weder ein Sein noch auch ein Nichtsein gibt. 

Nirvana aber ist doch insofern ein positiver Zustand, als 
er vom Menschen schon bei Lebzeiten, noch in der physischen Leib- 
lichkeit, erreicht werden kann. Wer die Erleuchtung (bodhi) er- 
langt hat, kann dann mit dem héchsten Wissen, das die Existenz 
iiberwunden hat, als ein Erléster noch bis zu seinem natiirlichen 
Ende leben. Er hat das Nirvana erreicht, einen BewuBtseins- 
zustand, der an sich nicht gleich Tod und Vernichtung ist. 

Das erreichte Nirvana fiihrt dann nach dem Tode zu einem Zu- 
stande, der nicht mehr als Existenz in positivem Sinne bezeichnet 
werden kann. Individualitit und BewuBtsein sind ausgeléscht, und 
darin liegt Gliick und Seligkeit. Was verléschen soll, der Durst 
des Lebenswillens, ist erloschen, das Feuer der Begierde ist ausge- 
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brannt. Damit ist die Wurzel des Daseins vernichtet. Das Licht der 
Lampe, der der Brennstoff fehlt, muf fiir immer vergehen. 

Der Erleuchtete braucht dazu nur noch das Ende seines Kérpers 
abzuwarten. Er geht einem Tode entgegen, dem keine neue Wieder- 
geburt mehr folgen wird. Das Leben laiuft noch ab, aber es hat 
fiir den Arhat keinen Belang mehr. Er besitzt kein Karman mehr 
und sieht auf sich selbst als ein Unbeteiligter. Er ist ein ,,Lebend- 
Erléster (jivan-mukta). 

Mit dem leiblichen Tode, bei dem die Elemente des Kérpers 
(skandha) sich auflésen, geht der Arhat ein in das Jenseitige 
Nirvana (Pari-nirvana, Parinibbana). Zwischen Nirvana im dies- 
seiligen Leben und Pari-nirvana besteht kein Unterschied. Das 
Letztere bedeutet nicht einen tiber das bei Lebzeiten erreichte Ziel 
hinausgehenden hdheren Grad. Pari-nirvana ist nur der leibliche 
Tod dessen, der im Leben Nirvana erreicht hat. 

Das Bewufitsein des noch vom Lebenswillen (trsna) beherrschten 
Wesens erlischt nicht mit seinem natiirlichen Tode. Es bleibt er- 
halten und bildet die Briicke fiir die Entstehung eines neuen Wesens, 
dessen Eigenschaften durch das Gesetz des Karman bestimmt werden. 
Mit der Erlangung der wahren Erkenntnis (bodhi) aber ist das 
Karman unwirksam geworden. Es bestehen nur noch die Skandha 


_fort bis zum physischen Sterben des Kérpers, mit dem nun auch 


das Bewufitsein erlischt. Das Erkennen des Heiligen geht ohne Rest unter. 

Nirvana ist die Vernichtung der weltlichen Existenz (bhava- 
nirodha). Solche aber hatte an sich nur die relative Realitit eines 
Werdeprocesses. Nicht die Materie oder der Geist ist das Reale, 
sondern die tibersinnliche Gesetzmifigkeit der geistigen Zusammenhinge. 

Der Zustand des Nirvana tritt ein als das Resultat der stufen- 
weise getibten Meditation. Der héchsten Erkenntnis bedeutet 
er die wahre Wirklichkeit, der gegentiber aller Trug von Welt und 
Leben verschwunden ist. Es ist daher belanglos, ob der durch den 
Zusammenhang der Skandha vorgetéuschte Schatten der irdischen 
Persénlichkeit noch fortbesteht oder ob mit dem leiblichen Tode 
auch die Substrate individueller Existenz in Fortfall kommen. 

Fir eine materialistische Auffassung ist dann in der Tat das, 
was beim Pari-nirvana tibrig bleibt, das Nichts. Die Realitat des 
Nirvana aber liegt auf geistigem Gebiete. In diesem Sinne bedeutet 


Nirvana vielmehr die Vollendung des Daseins. 


* * 
* 
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Die Lehre Buddhas verlangte von seinen Schiilern ausdriicklich 
den Verzicht auf alle mu®igen Fragen, die nicht dem Zwecke der 
Erlésung dienen. Das Problem von Sein oder Nichtsein 
in einem tiber diese Welt des Leidens hinausliegenden Sinne blieb 
daher unbeantwortet. Es gilt die Befretung vom Leiden dieser 
Existenz, und die Frage nach Fortleben oder Vernichtung, nach 
der Méglichkeit einer Existenz unter andrer Form, wird als be- 
langlos abgewiesen. 

Mit Riicksicht auf die schwachen Menschen hat Buddha darauf 
verzichtet, die letzte Consequenz seiner Lehre auszusprechen. Er 
hat schroffe Verneinungen vermieden, wo sie nicht nétig erschienen. 
Seine Jiinger hatten genug von irdischen Hoffnungen aufzugeben, 
ihr Herz von allen Wiinschen zu lésen. Warum sollte ihnen eine 
jenseitige Aussicht geradezu genommen werden, die ihnen als be- 
langlose Hypothese unbeschadet belassen werden konnte? 

Es galt die Einsicht zu erwerben, dafi die Erlésung nur da zu 
finden sei, wo der Trug dieser Welt mit Freuden und Leiden auf- 
gehért hat, wo diese Welt tberwunden war. Es blieb aber un- 
notig, die Frage zu beantworten, was der vom Leiden Erléste etwa 
als positiven Lohn gewinne. Mochte dartiber Jeder denken, was 
ihm gut schien. Fir den Zweck der Erlésung vom Lei- 
den dieser Welt war es gleichgiiltig, ob man dem Menschen 
die Einsicht aufzwang, dafi jenseits des Endlichen nur das Nichts liege. 

Buddha schwieg. Aber in der Gemeinde seiner Jiinger bestand 
das Bedirfnis einer Beantwortung der Frage nach Jenseits und 
Ewigkeit mit Ja oder Nein. Das Schweigen des Meisters schlof 
hierin sowohl das Bejahen wie das Leugnen als eine bestimmte Lehr- 
meinung aus. Aber es blicb niemand die ungewisse Hoffnung auf 
eine Jenseitsform, wie immer solche vorgestellt werden mochte, ver- 
boten. Sc war es natiirlich, dai Strémungen sich geltend machen 
mufiten, die einer positiven Antwort zuneigten. 

Wie die Kantische Philosophie ihre Untersuchung des Erkenntnis- 
vermdgens, welche die logische Unlésbarkeit gewisser Probleme er- 
gibt, aus anderen Quellen des Bewufitseins erginzt, so gelangte auch 
die buddhistische Lehre zur Annahme einer Wahrheit, fiir die unser 
Denken keinen Begriff hat, die aber Buddha gekannt habe, ohne dafi 
er es fiir heilsam gehalten, sie zu offenbaren. So mochte es doch 
auch fir den Buddhisten ein jenseitiges Dasein geben, kein Sein 
im gewohnlichen Sinne, aber doch auch kein absolutes Nichtsein. 
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Im Siidlichen Buddhismus blieb Nirvana das Endziel, ohne daf 
man seinem negativen Inhalt eine positive Deutung zu geben ver- 
suchte. Im Nérdlichen Buddhismus aber trat an die Stelle dieses 
Unaussprechlichen, dessen Begriff zwar theoretisch beibehalten wurde, 
praktisch doch die Aussicht und Hoffnung auf einen Zustand der 
Gliickseligkeit, zu dem die Erlésten gelangten. 

Das Hinayana kannte keine bestimmte Vorstellung von einem 
Paradiese. Das Mahayana verband mit dem Bilde eines Ortes der 
Seligkeit den Gedanken einer Fortdauer als persénlicher Unsterb- 
lichkeit. So wurde Nirvana umgedeutet als ein positiver Zustand 
schrankenloser Gliickseligkeit. Dabei wirkten nachtraglich auch die 
alten Vorstellungen vom absoluten Brahman ein. Dem buddhistischen 
Grundgedanken aber widerspricht die Anschauung einer positiven, 
persénlichen und zugleich leidlosen und gliicklichen Existenz. 

Wenn das Denken vor dem Geheimnis steht, fliichtet es sich hinter 
den Schleier des Mysteriums. Wo der Verstand es aufgeben mul}, 
ein ewiges Sein zu begreifen, sucht die Hoffnung, die ein Ding 
wider alle Vernunft ist, ein Sein, das hoher als alle Begriffe ist, zu retten. 

Das Erfassen der héchsten Erkenntnis geschieht im Buddhismus 
nicht auf logischem, sondern auf mystischem Wege. In ihrer my - 
stischen Bedeutung mufi die buddhistische Lehre auch eine be- 
sondere Betrachtung erfahren. 

Der Weg der Logik reicht nicht aus fiir das mystische Erlebnis. 
Uber Mystik kann man nur mystisch reden 92. Wahrheiten werden 
sich aber schlieBlich immer nur auf mystische Weise ausdriicken 
und yermitteln lassen. Das Letzte und Tiefste eines philosophischen 
und religidsen Systems bleibt stets ,,Mystertum. 

So liegt auch der eigentliche Sinn der buddhistischen Lehre in 
ihrer mystischen Seite. Der Buddhismus verlegt das Sein in 
das Transscendente, wihrend er im Empirischen nur ein Werden 
und Vergehen anerkennt. Nicht die Materie und die Dinge der Er- 
scheinungswelt sind real, auch das Selbst, das sich im eignen Be- 
wuftsein findet, ist nichts Wirkliches. Die Objecte der Sinne und 
das Ich sind nur Tauschung. Das Reale sind einzig die geistigen 
Vorginge. 

Im Buddhismus dient nun die Meditation dazu, durch Er- 
hebung zu héheren Bewuftseinszustinden das Transscendente zu 
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einem Empirischen zu machen, indem es _auf—alogische, mystische 
Weise erfafit wird. Was fiir andre Religionen das Gebet, das ist 
fiir den Buddhismus die Andacht der Versenkung. Der Buddhist 
ruft in seinem Kampfe keines Gottes Hilfe an, denn nur die eigne 
Kraft kann ihn erlésen, und vor dem siegreichen Uberwinder des 
Lebens beugen sich selbst die Gétter. 

Alle Erkenntnis ist im Sinne des Buddhismus relativ. Sie gilt nur 
fiir eine bestimmte Bewufstseinsstufe. Die Widerspriiche der einen 
Stufe lésen sich mit Erreichen der nachsthéheren. Die Erleuchtung 
(bodhi) endlich bringt allumfassende Klarheit. Mit ihr tritt die 
Vernichtung des Denkens ein, und die Wahrheit wird im Schauen 
begriffen auf mystischem Wege®%. 

* * 

In seiner mystischen Seite ist der Buddhismus auf das niachste 
mit dem Yoga verwandt. Namentlich mit der Lehre und der 
Praxis der Meditation hat er sich ganz dem Vorbilde des Yoga 
angeschlossen. Buddha selbst hatte zwei Lehrer im Yoga gehabt, 
er wird in seiner Asketenzeit geradezu als ein Yogin bezeichnet %. 
Der theoretischen Philosophie des Sankhya steht der Yoga als 
praktisch geiibtes Bestreben methodischer Concentration gegeniiber. 

Wahrend die philosophische Speculation (tarka, takka) innerhalb 
der gegebenen Bewuftseinform stehen bleibt und auf dem Wege 
der Logik Erkenntnisse gewinnen will, geht die praktische Meditation 
unter Uberschreitung dieser Bewuftseinsgrenzen auf mystischem 
Wege auf ein Schauen und Erleben einer Wahrheit aus, die der 
Logik unzuginglich ist. Mit solcher geistigen Versenkung werden 
zugleich iibersinnliche Fahigkeiten und tibernatiirliche Kriafte erworben. 

Schon unter den brahmanischen Asketen kannte man seit alter 
Zeit Heilige (rsi, isi), die im Besitze von Zauberkraften (rddhi, iddhi) 
waren. Gleiche Eigenschaften wurden auch den Yogin zugeschrieben. 
Im Yoga war die geistige Versenkung mit asketischen Ubungen 
(tapas) verbunden. Der Pfad des Yoga hatte acht Stufen%, 
die mit aéuferer Beherrschung begannen und in der inneren Ver- 
senkung gipfelten. Der Achtfache Pfad des Buddhismus hat fir 
seine einzelnen Glieder andre Benennungen, fiihrt aber zuletzt gleich- 
falls zur Meditation. 

Der Yoga kannte drei Arten der Versenkung, die als Concentration 
(dharana), Contemplation (dhyana), Meditation (samadhi) bezeich- 
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net wurden. Der Buddhismus hat diese Unterscheidung nicht tiber- 
nommen, er bezeichnet meist die Meditation mit beiden Worten, als 
dhyana oder samadhi, gleichbedeutend %. 

Der Zweck der Meditationsiibung war im Yoga, das eigne Selbst 
in seinen Urgrund eingehen zu lassen, sich als die ewige und un- 
sterbliche Seele bewufit zu werden. Damit gehdrt der Yoga zu 
jenen Lehren, die eine selbstandige individuelle Seele (Purusa) an- 
erkennen und diese aus ihrer Verstrickung in die Materie (Prakriti) 
zu befreien suchen (Sagvatavada). Im Buddhismus ist der Zweck 
der Meditation gerade umgekehrt das Innewerden der Wahrheit vom 
Nichtvorhandensein einer stofflichen und geistigen Realitaét als Ma- 
terie und Seele, das Erkennen der Tauschung (may4), die Vernich- 
tung des Bewufitseins. 

Gemeinsam ist dem Buddhismus mit dem Yoga das Suchen nach 
héheren Bewufitseinszustinden. Auch in den Methoden stufenweiser 
Versenkung besteht eine grofie Verwandtschaft beider Systeme, 
wenn auch ihr Endziel ein verschiedenes ist. Im Yoga wurde das 
psychologische und hypnotische Moment stark betont, die bud- 
dhistische Meditation aber stellt eine rein geistige Tatigkeit dar. 

Ein héheres Bewufstsein schlummert als Fahigkeit im Menschen. 
Es ist verdunkelt durch die sinnlichen Begierden, die ,,Finf 
Beschwerungen oder Hemmungen“ (pafica klega, kilesa): Begehren 
(lobha), Zorn (krodha), Torheit (moha), Hafi (dvega, dosa), Zweifel 
(vicikitsdé, vicikiccha) 97. Es sind Aufserungen des Lebensinstinctes 
(trsna und upddana), die ihre Ursache im Nichtwissen (avidya) 
haben. Sie wirken als die Krifte, die Wiedergeburt, Lebensschicksal 
und das ganze leidvolle Dasein nach sich ziehen als Folgen jeder Tat. 

Diese Triibung durch menschliche Leidenschaft muf erst be- 
seiligt werden, bevor die rechte Ausibung der Meditation médglich 
wird, mit der Aufhebung des Irrtums und héhere Erkenntnis er- 
langt werden kann. Es handelt sich also nicht um eine logische 
Gedankenoperation, sondern um vollkommene Sinnesinderung als 
Resultat eines inneren Liuterungsprocesses. Das geliuterte Bewuft- 
sein, das frei von Affecten ist, wird dann befahigt, Aufsenwelt und 
eignes Ich ohne den tiuschenden Schleier (may4) zu schauen, die 
Wahrheit zu erkennen, welche die Erlésung (vimokga) bedeutet. 

Es handelt sich bei der Versenkung also zuerst um eine Reinigung, 
dann um die Aufhebung des Bewufitseins (nirodha). Diesem Ziele 
dient aufiere Disciplin und innere Concentration, wie sie zur Ubung 
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der Meditation gehéren. Ks handelt ech dabei nicht um die Er- 

reichung vor irgend etwas Neuem, sondern nur um die Beseitigung 

der Hindernisse, welche dem Wirksamwerden der im Menschen 

latent vorhandenen héheren Kraft entgegenstanden, damit die Macht 

des Irrtums iiberwunden und die wahre Erkenntnis erlangt werde. 
* * 

Vorbereitungen zur Meditation sind also, aufer dem 
allgemeinen moralischen Verhalten und der asketischen Einsamkeit, 
Korperhaltung (Asana), Atemregulierung (pranayama) und Beherr- 
schung der Sinne (pratydhara). 

Der Yoga unterschied die verschiedensten (84) Sitzarten. Die bud- 
dhistische Meditations-Stellung (paryanka, pallahka) ist die mit 
untergeschlagenen Beinen, die Hande in den Schofi gelegt%. Die 
Haltung der Hinde ist eine bestimmte, und jede Geste ie hat 
besondre mystische Bedeutung. 

Der Atem (prana) bedeutet die Lebenskraft, die den Kérper bildet 
und erhalt. Er ist der Baumeister, der sich das Haus der Kérper- 
lichkeit erbaut. Mit einer Verminderung der Atemtiatigkeit wird 
daher das Animalische und Sinnliche unterdriickt 99. Die Kunst, 
die Tore der Sinne zu verschliefSen“, besteht in vélliger Ausschaltung 
aller Eindriicke der duferen Sinnesorgane und ausschliefilicher Con- 
centration auf den inneren Sinn. 

Der Meditierende soll seine Gedanken vor allem auf die grund- 
legenden Drei Erkenntnisse (tri-vidy4) richten: die Verginglichkeit 
(anitya, anicca), das Nicht-Ich (andtman, anatta), das Leiden 
(duhkha, dukkha). Oder die ,,Materia meditandi wird gegliedert 
in eine Betrachtung des Korpers (kaya), der SuBeren Sinnesein- 
driicke (vedana), der inneren Seelenvorgiinge (citta), der Lehrbegriffe 
(dharma). Die deutliche Vorstellung des anatomischen Menschen- 
leibes mit seiner Haflichkeit und Unreinheit (asubha-bhavana) soll 
dazu dienen, alle materiellen Gedanken zu tiberwinden. Das physi- 
sche Leben erscheint dann wie Blasen und Schaum auf dem Wasser 
(shen-ju-p‘ao-mo). 

Dic Concentration der ganzen Aufmerksamkeit auf einen 
bestimmten Gegenstand (krtsna, kasina) fihrt durch krampfhaftes 
Fixieren zu einer pathologischen Steigerung des Wahrnehmungs- 
erlebnisses und schlieSlich zur bildlosen Auffassung des unendlichen 
Raumes. Das gleiche Resultat wird auch erreicht auf dem Wege 
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einer fortschreitenden Abstraction des Vorstellens, die bis zum deut- 
lichen Begriff des unendlichen Raumes usw. vordringt. Die con- 
creten Wahrnehmungs- und Vorstellungsinhalte werden allmahlich 
beseitigt und so Raum geschaffen fiir ein abstractes Erfassen der 
Unendlichkeit in réiumlichem und geistigem Sinne 10. 

Dann folgi in gleicher Weise die Verdeutlichung der Vorstellung 
vom Nichts, bei der der Meditierende in einen seelischen Dimmer- 
zustand gerat, der in vollige Bewufitlosigkeit tibergeht. Damit ist 
die Zerstérung von Empfindung und Bewufitsein erreicht. Dies ist 
jedoch nur ein voriibergehendes Stadium, das weiter iiberschritten 
werden muff, damit der Meditierende unmittelbar die schauende 
Erkenntnis der Vier Wahrheiten erlangt und damit zugleich den 
Kingang in die Erlésung des Nirvana. 

Die buddhistische Versenkung ist eine stufenweise. Man unter- 
scheidet 3, meist 4, oder auch 5 Stufen der Meditation 
(dhyana). Von den drei Stufen heifit es, daf} die erste noch mit 
Vorstellungen sinnlicher und iibersinnlicher Objecte verbunden sei, 
die zweite keine Vorstellung sinnlicher, nur noch iibersinnlicher 
Objecte habe, die dritte weder eine Vorstellung sinnlicher noch tber- 
sinnlicher Objecte kenne. 

Die vier Stufen werden folgendermafien beschrieben: 1. Freiheit 
von Begierden, Gefiihl des Behagens, Vorstellung von Gegenstinden. 
2. Véllige Concentration auf einen Punkt, keine gegenstindlichen 
Vorstellungen mehr, Gefitihl der Freude. 3. Verschwinden des Ge- 
fiihles bestimmter Art, Verharren im Gleichmut, Zustand der Selig- 
keit, die tiber Freude erhaben ist. 4. Héchste besonnene Bewuft- 
heit, jenseits aller Empfindung von Lust und Leid, in einem Zustande 
vollkommenster Reinheit, die den Kérper leuchtend macht 1°. 

Diese vier Stufen der Meditation, wie sie das Hinayana kennt, sind 
dann imi Mahayana zu fiinf erweitert worden. Es wurden auch vier 
besondere Grade héherer Bewufitseinszustinde angenommen, die auf 
die Meditationsstufen folgen. 

Das Gefiihl der Befriedigung (muda), Freude (priti, piti) und 
Gliickseligkeit (sukha) begleitet die unteren Stufen der Meditations- 
tibung, es verschwindet jedoch auf den héheren. Es stellen sich bei 
der Meditation auch besondere Seelenstimmungen (bhavana) ein, 
die selbst Gegenstand der Betrachtung sind. Dies sind die ,,Vier 
unermefilichen Empfindungen“ (apramanya, appammaiifia): Liebe (maitri, 
metta), Mitleid (karuna), Mitfreude (mudita), Gleichmut (upeksa, upekkha) 
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Div vollige Gleichgiltigkeit (upeksa heilit wortlich ,,das Dariiber- 
hinsehen“’, das chinesische ,,shé‘ bedeutet ,,Wegwerfen") befihigt 
zur richtigen Erfassung des Ursachenzusammenhanges (nidana), zum 
Innewerden der verborgenen Wahrheit. Die Meditation ist nur das 
Mittel, einen geistigen Zustand herbeizufihren, in dem die Erlangung 
erlésender Erkenntnis méglich wird 1°. 

Ausschaltung duferer Sinneseindriicke, Unterdriickung bestimmten 
Denkens, Aufgabe eines Bewufitseins vom Selbst, dies sind die 
Etappen auf dem Wege mystischer Versenkung. Alle Dinge miissen 
als ,,leer“’ aufgefafit werden, einer selbstandigen Existenz entbehrend. 
Der Meditierende verliert auf jeder Stufe das, was er auf der friheren 
als sein ,,[ch‘‘ empfunden hatte. Alles, was auf irgend einer Stufe 
als ein ,,IJch“ erlebt werden kann, ist doch fiir den 'Buddhismus (die 
Nicht-Ich-Lehre = andtmanvada) nichts Wirkliches. 

Das letzte Resultat, zu dem Denken und Erkennen in irgend einem 
positiven Sinne gelangen kann, besitzt doch keine Realitét an sich 
und gehért immer zum Reiche der Tauschung, welche die héchste 
Erkenntnis und Bewuftheit durchschaut. Weder die logische Denk- 
tatigkeit noch das mystische Erleben fiihrt jemals zu einem Absoluten, 
wie es die indische Philosophie in dem identischen Brahman-Atman 
aufstellte. 

So kann das Ergebnis der Meditation zuletzt auch nur ein nega- 
tives sein. Der durch das stufenweise Erheben zu héheren BewuBt- 
seinsformen erreichte Zustand, in dem der Irrtum vernichtet ist, ist 
Nirvana. Man kann von ihm nicht sagen, dafi es etwas ist, als ein 
positives Sein, noch auch, dafi es nichts ‘ist als ein absolutes Nichts. 
Denn wo keine Existenz ist, kann auch nicht von Nichtmehrexistieren 
die Rede sein. So bleibt Nirvana auch im mystischen Sinne eine 
Negation schlechthin. 


* * 
* 


Mara, der Widersacher, sucht stets die Meditation zu st6ren. 
Mara ist einerseits der Reprasentant der Begierde und Herr der 
Sinne, Herrscher im Reiche der Leidenschaften (kama-dhatu) und 
als solcher zugleich der Liebesgott. Im Geschlechtlichen driickt sich 
der Lebenswille am stirksten aus. 

Mara ist aber andrerseits auch, wie sein Name sagt, der Herr 
des Todes. Die Begierde ist sowohl Ursache des stets neu ent- 
stehenden Lebens wie des unvermeidlichen periodischen Todes. Der 
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Durst (trsna) verursacht den Kreislauf der Existenzen mit Geburt und 
Sterben. 

Die Meditation ist der Weg zur Aufhebung des Daseins. Daher 
hat Mara ein Interesse, sie zu stéren und ihren Erfolg zu vereiteln. 
Er muf daher stets von neuem bekiampft und besiegt werden. Die 
Uberwindung der eignen Begierden wird als ein Kampf mit Mara 
bezeichnet. 

Die mythologische Anschauungsweise des alten Indien, mit der 
Neigung, abstracte Begriffe als Persénlichkeiten vorzustellen, hat 
auch im Buddhismus noch ihre Wirksamkeit behalten. So erscheint 
Mara als das negative Gegenbild des Buddha. Zunichst nur der Be- 
griff der verderblichen Leidenschaft und des irdischen Todes, wird 
er dann geradezu zum personificierten Bésen. Er tritt als Persén- 
lichkeit an die Heiligen mit Versuchungen heran. In dieser Rolle 
weist er dhnliche Ziige auf wie der Teufel in andren Religions- 
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* * 
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Zur Ekstase ist im Orient die Disposition gréBer als im Abend- 
lande. Die Versenkung ist auf ihrenyerschiedenen Stufen begleitet 
von hypnotischen und ekstatischen Zustinden. Es treten dabei iiber- 
sinnliche Erscheinungen ein. So gewinnt der Meditierende eine héhere 
Geistesmacht, die sich auch in Zauberkraften (rddhi, iddhi) auf ert. 

Durch Meditation wird die Fahigkeit gewonnen zu Vervielfalti- 
gung der Gestalt und Erscheinen an mehreren Orten zugleich, Un- 
sichtbarwerden, Durchdringen fester Schranken, Herrschaft tiber die 
Elemente, Freiheit von den Naturgesetzen, Uberwinden der Erden- 
schwere, Schweben in der Luft, Fliegen tiber grofe Entfernungen, 
Anfassen von Sonne und Mond, Verstindigung mit Tieren, Erraten 
von Menschengedanken, Umgang mit Géttern, Lichtglanz des Kérpers. 

Auf solche Weise stellen sich die Ubernatirlichen Fahig- 
keiten (abhijia, abhififid) ein, die zum Wesen des Heiligen (arhat) 
gehéren. Es werden deren gewohnlich sechs genannt, doch ist die 
Bezeichnung nicht immer die gleiche. Zu diesen mystischen Kraften 
gehért: das Himmlische Auge (divyam caksus, dibba cakkhu), das 
alles im Weltraume sieht; das Himmlische Ohr (divyam Srotram, 
dibba sotam), das alle Téne des Weltalls vernimmt; Kenntnis von 
Vergangenheit und Zukunft (atitandgata-jfiana), Kenntnis fremder 
Gedanken (para-citta-jfiana), Kenntnis der eignen friiheren Exi- 
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stenzen (ptrva-jati-jfidna, purva-nivasa-smrti), freie Bewegung im 
Raume ohne Hemmung durch Schranken (rddhi-pada, rddhi-sdksat- 
kriya), Wissen vom Aufhéren des Karman (Aasravaksaya), das 
tropfenweise ausfliefit, bis es vollstindig erschépft ist (lo-chin), und 
iiberhaupt Allwissenheit (sarva-jfiatrtva). 

Das mystische Erleben kann auf seinem Héhepunkte vom Geistigen 
wieder ins Sinnliche umschlagen1%. Es tauchen, nach standiger 
Unterdriickung aller 4uf—eren Vorstellungen und consequenter Innen- 
concentration, dann Wahrnehmungen auf, die hallucinatorischen Er- 
scheinungen fhneln. Es entstehen Visionen und Auditionen der bis- 
her gewaltsam verdrangten Sinnestitigkeit. Der Kern dieser eigen- 
timlichen Phinomene aber ist geistig, sinnlich ist nur ihr Bild, 
das innerlich erzeugt, als déuerlich empfunden wird. 

Diese iibernatiirlichen Krafte sind nicht das Ziel der Meditation, 
sondern nur deren zufallige Begleiterscheinungen, auf denen zu- 
nachst kein besonderer Nachdruck lag. Mit dem Eindringen magischer 
Vorstellungen aus dem Kult der Sivaitischen Secten aber wurden 
jene mystischen Geisteskrafte mit allerhand groben Zauberkiinsten 
verbunden. 

Die Mittel, die urspriinglich nur der Férderung innerer Versenkung 
dienen sollten, wurden dann Selbstzweck und erhielten Anwendung 
im Sinne des Zauberaberglaubens. Die Geschichte der buddhistischen 
Versenkung zeigt das immer stirkere Einstrémen der Yoga-Praxis. 
Der entartete Yoga, in dem die héheren Kriafte des Yogin (rddhi) 
zu Fakir-Kiinsten wurden, hat spater auch auf den der Vergréberung 
und Versinnlichung anheimfallenden Buddhismus eingewirkt, so da 
der Tantra-Buddhismus entstand, der eine besondere Schule 
Mahayana wurde 1%, 


* * 
* 


Alles Stoffliche und Kérperliche ist schon auf der zweiten Stufe 
der Meditation ausgeléscht. Mit der Erhebung zu weiteren Bewubt- 
seinszustinden auf den héheren Stufen der Meditation gelangt der 
Mensch dann auch in andre Weltsphiren (dhatu). Zu jeder 
dieser Welten jenseits des Irdischen gehéren bestimmte Kategorien 
von Weltwesen tibermenschlicher Natur, mit denen der Meditierende 
in Verbindung tritt. So ist das indische Weltbild nichts andres 
als eine Darstellung der mystischen BewuBtseinszustinde, die in der 
Meditation erlebt werden. 


Weltbild und Gétterhimmel 357 


Aus der Sphire der sinnlichen Begierden (kama-dhatu) erhebt sich 
der Meditierende in die Sphire der Formwelt (ripa-dhatu) und 
gelangt durch die vier Stufen der Meditation, die den Gétterhimmeln 
entsprechen, in die Sphare des Formlosen (aripa-dhatu), der eben- 
falls bestimmte géttliche Wesen angehdéren, bis er zuletzt die Sphare 
der Vernichtung alles Realen (nirodha-dhatu), den Zustand des 
Nirvana (nirvana-dhatu) erreicht. 

Das Reich des Nirvana ist dem Kreislaufe von Geburt und Sterben 
(samsfra) entriickt. Deshalb heifit es die Sphare der Unsterblich- 
keit, des ewigen Heils (amrta-dhadtu, amata-dhatu). Zu ihr geht 
der Heilige bei der Erleuchtung (bodhi) ein, mit der er ein Arhat, 
ein Buddha wird. Je nachdem die Substrate der Kérperlichkeit 
noch vorhanden sind oder nicht, heifit die Sphire des Nirvana eine 
mit Substraten (upadhisesa-nirvana-dhatu) oder ohne Substrate 
(anupadhisesa-nirvana-dhatu). Zur letzteren geht der Erléste mit 
seinem leiblichen Tode beim Parinirvana ein. 

Unter dex Anschauungen raiumlicher Sphiren (dhatu) und be- 
bestimmter Ortlichkeiten sind hierbei nur Stadien des mystischen Er- 
lebens bezeichnet, die in der Versenkung stufenweise durchgemacht 
werden. Die tiberirdischen Wesen, mit denen der Meditierende dabei 
in Verkehr tritt, sind gleichfalls nur Symbole seiner eignen gei- 
stigen Verfassung 1°, 

Fiir die brahmanische Anschauung waren die Gétter reale Wesen, 
welche die Himmel belebten. In jene Gétterhimmel gelangte der 
Mensch, wenn seine moralischen Verdienste und geistige Entwick- 
lung wahrend des Erdenlebens ihm den Anspruch solchen Lohnes 
gaben zu seliger Wiederverkérperung. 

Die Gétter des Buddhismus aber sind nichts andres als 
ein Ausdruck fiir die jeweiligen Bewufstseinstufen, die der Mensch 
durch die Meditation erreicht. Zu ihrer Bezeichnung sind zum 
Teil die Namen aus der Mythologie des Brahmanismus beibehalten. 
In diesem Sinne erscheint dem meditierenden Buddha der héchste 
Gott, Brahma Sahampati, und er verkehrt mit den aus ihren Himmeln 
herabgestiegenen Gottheiten, weil er selbst sich bei seiner Ver- 
senkung zu einer jenen tiberirdischen Wesen entsprechenden geistigen 
Bewuftheit erhoben hat. 

Die Gétter sind also keine Miachte, zu denen der Buddhist betet 
oder die er verehrt, sondern nur wbersinnliche Erscheinungen, die 
er erlebt, im mystischen Durchwandeln der Weltspharen, in ek- 
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statischem Einswerden mit tiberirdischen Potenzen. Die ihm als 
Vision gegeniiberstehende Erscheinung aber ist der Meditierende selbst. 

So konnte es im urspriinglichen Buddhismus weder Gebet noch 
Opfer geben. Beide sind durch die Meditation ersetzt. Geistige Ver- 
senkung macht den Menschen den Géottern—gleich, deren Wesen 
er schaut. 

Der vollkommene Mensch ist ein erhabeneres Wesen als 
alle Gotter, zu deren Gemeinschaft er sich erhebt. Diesen Grundsatz 
hat auch spiter der religiése Buddhismus festgehalten, in dem die 
Gotter wieder als reale Gestalten erscheinen. Der Mensch auf 
Erden steht im Centrum des buddhistischen Systems. 

Jeder Aufenthalt in einem Gétterhimmel ist von beschrankter 
Dauer. Er wahrt fiir den Tugendhaften so lange, bis das Quantum 
seines guten Karman aufgebraucht ist. Die Gétter vergehen am 
Ende einer Periode mitsamt ihren Himmeln. Die Gétter miissen 
selbst, um ein Buddha zu werden, wieder aus dem Himmel _herab- 
steigen zur irdischen Sphare in eine menschliche Geburt. Die end- 
gillige Erlésung aus dem Strome der Existenzen kann nur aus 
menschlicher Verkérperung gefunden werden. 

Nur ein Mensch kann ein welterlésender Buddha werden. Er 
ist nicht nur der Lehrer der Menschen, sondern auch der Gétter 
und aller andren Wesen. Nicht nur der eine historische Buddha hat 
dieses Ziel erreicht. Jeder Mensch kann ein Buddha werden. Zahl- 
lose Erleuchtete haben in vergangenen Zeitaltern das Nirvana erreicht. 

So konnte die Lehre der friiheren und kiinftigen Buddhas entstehen. 
Das letzte Ziel wurde zu einem kosmischen. Denn alle Menschen 
sollen sich selbst erlésen, alle Wesen sollen das Nirvana erlangen. 
So lange muf} die Lehre verkiindet werden durch einen Buddha, 
der in steter periodischer Erneuerung den Weg des Heils zu weisen 
auf die Erde herabsteigt. Dies ist die Lehre des Mahayana 107. 


Kapitel V 
LEBEN UND GEMEINDE DER BUDDHISTEN 


Die buddhistische Lehre enthilt keine starren Moralvorschriften. 
Buddha hat tiberhaupt keine Forderungen als Soll und Muf, auf- 
gestellt. Der Buddhismus lehrt, dafs es keine bestimmte Formel gibt, 
die in jedem Falle unbedingt von Jedem befolgt werden mu. Es 
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war erst eine spitere Consequenz, dafi ein Glaube an die Worte des 
Meisters und das Halten allgemeiner Gebote verlangt wurde. 

Die Grundsitze der Moral bildeten eine selbstverstaindliche Vor- 
aussetzung fiir den Wandel dessen, der die Erleuchtung erstrebte, 
moralisches Denken und Handeln galt als Bedingung vor Beginn 
der Meditation, deren Ubung zu héherer Erkenntnis fihren sollte. 
Die damit erforderte Basis war aber nichts specifisch Buddhistisches, 
sie galt auch fiir andre Systeme in Indien, ihre Forderungen waren 
allgemein menschliche. 

Der buddhistische Grundgedanke ist dem christlichen vollkommen 
widersprechend. Die Ubereinstimmung, die in vielen Punkten die 
christliche Ethik mit der buddhistischen hat, folgt nicht aus einer 
Verwandtschaft beider Lehren in ihren Fundamenten. Aus einer 
grundsatzlich negativen Bewertung des Lebens tiberhaupt ergibt 
sich der pessimistische Charakter des Buddhismus. Trotz der auch’ 
im Christentum vorhandenen pessimistischen Anschauung vom Erden- 
dasein ist der Grundzug seines Glaubens doch ein optimistischer. 
Das Christentum ist pessimistisch dem irdischen Diesseits gegen- 
tiber, aber optimistisch in Hinsicht auf das himmlische Jenseits. 
Der buddhistische Pessimismus aber ist ein totaler, und aus ihm 
folgt Negativismus und Nihilismus. 

Das Ziel der buddhistischen Lehre ist die Vermeidung der Wie- 
dergeburt. Die Mahnung an den Menschen lautet: Lebe so, dai 
du nicht mehr wiedergeboren zu werden brauchst! Mit dem Glauben 
an die unabinderliche Wiederverkérperung der Unerlésten nach dem 
Gesetze des Karman sind furchtbare Zukunftsweiten gegeben. Kein 
actives Verdienst guter Werke kann davon befreien, nur die Uber- 
windung des Lebenswillens selbst. Jede Tat ist eine Fessel, dia 
gute wie die bése. Beiden mufs sich entwinden, wer erlést sein will. 

Das Heil bringt keine Tat, nur ein Wissen. Die Vollkommenheit 
besteht nicht in guten Werken, sondern in héchster Weisheit. Mittel 
der Erlésung ist nicht ein moralisches Handeln, sondern Erkennen 
und Wissen. Die Aufgabe des egocentrischen Standpunktes und das 
Erkennen des Leidens und seiner Ursache macht frei von Irrtum 
und Leiden. Nicht die Gnade eines Gottes erlést den Menschen. 
Der Mensch befreit sich selbst. Der Erléser und der Erléste sind eins. 

Das Erlésungsproblem ist das Gemeinsame bei Buddhismus 
und Christentum. Der Siindenbegriff ist das Scheidende. 
Das Christentum erlést von der Siinde, die es selbst aufstellt, der 
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Buddhismus erlést vom Leiden, das mit der Existenz gegeben ist. 
Siinde ist nur méglich im Theismus. Bei den Griechen war das 
Unschéne Siinde, fiir den Buddhisten ist das Nichtwissen Siinde, 
im Judentum und Christentum aber die Ubertretung eines gdott- 
lichen Gebotes und religidsen Gesetzes. 

Das Nichtwissen (avidyd) verursacht die egoistischen Gedanken 
und Handlungen. Die Tauschung vom Ich ist der Grund aller Leiden. 
Das Dasein selbst ist eine Folge des Irrtums. Der juristische Be- 
griff der Verschuldung fehlt, wie schon im Brahmanismus, im 
Buddhismus ginzlich. Es wird kein Unterschied gemacht zwischen 
Schuld und Ungliick. Im Nichtwissen besteht sowohl die Schuld 
als das Leiden des Menschen. Die Erkenntnis der Wahrheit hebt 
beide auf. 

Aus diesen Grundgedanken folgt, dai auch die buddhistische 
Moral eine andre sein mu als die christliche. Sie weicht auch 
durchaus ab von der chinesischen. Die Lehre des Confucius be- 
trachtete den Menschen stets als Glied einer Gemeinschaft, in 
Familie und Staat, und stellte daher collectivistische Grundsitze 
des Handelns auf. Der Buddhismus faf§t zunachst nur den auf sich 
selbst gestellten einzelnen Menschen ins Auge, der, von allen Pflich- 
ten gegen Verwandtschaft und Volksgenossen frei, einzig das Ziel 
seiner Erlésung verfolgt. 

Der Buddhismus will das Dasein tberwinden. In ihm sind da- 
her auch die Begriffe von Verdienst und Tugend durchaus negatiy. 
Die Moralitét liegt in der Erkenntnis, nicht im Handeln. Die Tat 
hat eine Bedeutung fiir den Tater, die Riicksicht auf den Betrof- 
fenen bildet keinen moralischen Mafistab. Im metaphysischen Sinne 
sind ja der Handelnde und der Leidende ein und dasselbe Wesen. 

Rechtschaffenheit der Gesinnung gehért zum heiligen Wandel, 
weil sie den Anfang héherer Erkenntnis bildet. Wer sein Selbst als 
einen Wahn erkannt hat, der kann nicht mehr egoistisch handelm. 
Die Richtschnur liegt nicht in einem als Moralforderung aufgestell- 
ten Gesetz, sondern in der Stufe wahrer Einsicht, die der Mensch 
erreicht hat. Der Buddhismus spricht daher nur von ,talsch* und 
»wahr’’, wo andre Religionen von ,,recht“ und ,,unrecht” sprechen. 


* * 
* 


Die buddhistische Moral ist im Beispiel Buddhas gegeben. 
In Buddha ist der Typus des vollkommenen Menschen vorge- 
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zeichnet. Sein Vorbild ist in allem nachzuahmen. Die Aufgabe, die 
Buddha durch sein Leben gelést hat, und die nach seiner Lehre 
allen Menschen gestellt wird, ist die Befretung vom Selbst, die 
Uberwindung von Wunsch und Willen zur Aufhebung der Ur- 
sachen neuen Lebens. 

Selbstverleugnung in jeder Form ist daher die erste Forderung 
des Buddhismus. Der Weg zur Erlésung liegt im ginzlichen Ver- 
zicht auf alle selbstischen Regungen, im vollen Ausléschen des 
Lebenswillens und seiner AufgSerungen. So zeigt der Buddhismus 
sich als eine Lehre der Selbstlosigkeit, des Mitgefiihls, des Mitleidens. 

Hierin ist aber kein Ausdruck eines positiven Altruismus zu 
sehen. Der Buddhismus enthalt das gréfte Mafs von Leidensmég- 
lichkeit, ohne den Trieb zu activer Hilfe bei fremder Not. Bei 
seiner Auffassung von der wesentlich qualvollen Natur der Exi- 
stenz erscheint individuelles Leiden gleichgiltig. Der Buddhist emp- 
findet zwar das eigne Leiden als das Leiden der Menschheit, 
andrerseits aber stumpft die Uberzeugung von der Verginglichkeit 
und Wertlosigkeit des Lebens und die Erkenntnis, dafs das Ich 
ein Wahn ist, auch ab gegen eine besondere Form von Leiden beim 
Einzelnen. 

Die christliche Forderung der Nachstenliebe lautet: Liebe deine 
Mitmenschen wie dich selbst! Das buddhistische Gebot heifit: 
Erkenne dich selbst in allen Wesen! Dieses Wiedererkennen des 
eignen Selbst in jedem Lebewesen ist eine Consequenz der Lehre 
von der Wiedergeburt. Der Buddhismus predigt daher nicht nur 
Meuschenliebe, sondern Wesensliebe. Der Begriff der Giite 
und Milde (maitri, karuna) erscheint in ihm zum héchsten Mafe 
erweitert. 

Wihrend nationale Religionen, wie z. B. der Confucianismus und 
auch das Judentum des Alten Testaments, unter unsrem Niachsten 
nur die Mitglieder der eignen Familie oder die Angehérigen des 
eignen Volkes yerstanden, umfafit der Buddhismus nicht nur wie 
das Christentum die ganze Menschheit, sondern ganz allgemein alle 
Wesen, dic leben und leiden. 

Fir den Buddhismus sind mithin alle nationalen und socialen 
Unterschiede aufgehoben. Alle Menschen, ohne Riicksicht auf Rasse, 
Volkstum und Kaste, sind auf gleiche Stufe gestellt. Dieser uni- 
versale Standpunkt hat die Verbreitung der Lehre auf fremde 
Linder erméglicht und begiinstigt. 
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Die mitleidvolle Liebe aber erfahrt auch praktische Ausdehnung 
auf dic Tierwelt1°8. Auch den Tieren wird eine moralische 
Natur zugeschrieben. Als Folge der Lehre von den Wiedergeburten 
entstand die buddhistische Tierethik. Das Verbot der Tétung und 
Schadigung andrer Wesen ist daher oberste Forderung, und diese 
Schonung alles Lebens (ahims4) ist auch mit weitgehendster Conse- 
quenz befolgt worden. 

Wer einem andren Wesen, Mensch oder Tier, Qualen zufiigt, 
erleidet dafiir die Strafe in einem andren Dasein. Der anscheinend 
unschuldig Gequilte aber leidet auch nie ohne Schuld. Sein Peini- 
ger vergill ihm, beiden unbewufit, was er in irgend einer friheren 
Existenz getan hat. Die endlich erreichte héchste Stufe der Er- 
kenntnis wird einst beide befahigen, die Ratsel des Lebensschicksals 
in den zahllosen Existenzen, die sie selbst und andre durchgemacht 
haben, zu lésen. Denn in Wahrheit besteht kein Unterschied der 
Individuen. So sind der Leidende und der Leiden Zufiigende ein 
und dasselbe Wesen. 


Aus diesem Grunde wurde im Buddhismus dann jede Fleisch- 
nahrung verboten, die Buddha nicht untersagt hatte. Der strenge 
Buddhist durfte kein Wasser ohne ein feines Sieb trinken, damit 
er nicht versehentlich kleine Lebewesen verschluckte 109. Auch das 
Tragen seidener Kleidung war nicht erlaubt, weil zur Herstellung 
des Stoffes die Seidenraupen getétet werden miissen. Einen posi- 
tiven Ausdruck fand diese Forderung in der Rettung tierischen 
Lebens und in Handlungen des Tierschutzes. Mit den Kléstern 
wurden daher oft Tierasyle verbunden. 


° * * 
* 


Die buddhistische Lehre steht in vieler Hinsicht in einem Gegen- 
satze zum indischen Volksgeiste, aus dem sie andrer- 
seits doch ganz hervorgegangen ist. Der Buddhismus predigte die 
Liebe zu allen Wesen, wahrend die Hindu ihren Gdétzenbildern die 
scheuflichsten Opfer brachten und sogar Menschen zu Ehren der 
Durga schlachteten. Der urspriingliche Buddhismus war frei von 
allem Lasciven und Obscénen, wihrend gerade in Indien die sexuel- 
len Kulte mit der Anbetung des Phallus (lifga) und der religidsen 
Prostitution die weiteste Verbreitung finden sollten. Aus dem Sivais- 
mus sind dann freilich auch wieder sexuelle Momente in den ent- 
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arteten Buddhismus eingedrungen, so dafi sie in dessen Tantra- 
Schule eine Rolle spielen. 

Die Lehre Buddhas beseitigte die Schranken der Kasten und 
stellte alle Menschen auf gleiche Stufe. Indem Buddha die Autoritat 
des Veda, das Verdienst der Opfer, die Scheidung der Kasten 
verwarf, mute er die Feindschaft der Brahmanen auf sich 
ziehen, obwohl seine Lehren sonst stark im Gedankenkreise des 
Brahmanismus wurzelten. 

Die Brahmanen betonten Opfer und Ritual, die Buddha als 
belanglos ansah. Sie hatten die religiése Leitung als ihr Privileg 
in Anspruch genommen ‘und gemeint, allein die Kenntnis des Weges 
zu besitzen, guf dem die Menschen mit ihrer priesterlichen Hilfe 
zur Erlésung gelangen kénnten. Buddha, wie schon andre Heils- 
lehrer vor ihm, erklirte, dafi{ Jeder sich selbst erlésen miisse und 
kénne. Die stolzen Brahmanen konnten abweichende Richtungen, 
die nicht auf dem Boden des Veda standen und die Herrschaft 
ihrer Kaste anzweifelten, nur als heterodox ansehen. 

Der Buddhismus war grundsitzlich tolerant. Er verhief} das 
Heil der Erlésung jedem Menschen, ohne Riicksicht auf Geburt, 
Stand und Glaubensrichtung. Eine feindliche Haltung gegen die 
Brahmanen ist nie von buddhistischer Seite angenommen worden. 
Allem fremden Volkstum ist der Buddhismus stets im weitesten 
Mae entgegengekommen und hat den religidsen Anschauungen in 
andren Landern gréfite Duldung erzeigt, so weit sie irgend mit 
seinen eignen Hauptgrundsatzen vereinbar erschienen. Es fehlte 
dem Buddhismus ganz ein nationales Moment11°, er hat auch kein 
bestimmtes Kulturideal vertreten. Daher wurde ihm die Anpassung 
an andre Verhialtnisse iiberall leicht. 

Buddha setzte nicht allen Menschen ein gleiches Ziel, mit Ver- 
sprechung von Lohn und Androhung von Strafe fiir die Befolgung 
seiner Lehre. Er steckte niedrigere Ziele fiir die vielen gewéhnlichen 
Sterblichen und héhere Ziele fir die wenigen Auserwihlten. Je nach 
den geistigen und sittlichen Kriften im Einzelnen sind die Wege 
zur Erlésung, die stufenweise erlangt werden kann, verschiedene. 

Die Askese war daher keine allgemeine Forderung. Ihre Ubung 
blieb nach Art und Form einem Jeden selbst iiberlassen. In der 
Askese selbst wurde kein moralisches Verdienst gesehen, wenn sie 
auch ein wichtiges Vorbereitungsmittel fiir die richtige Meditation 
bildete. ae 
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Die Bewertung des Lebens und seiner Giiter und Freuden ist im 
Buddhismus eine durchaus pessimistische. Entsagung ist selbst- 
verstindliche Bedingung zur Erlangung des Heiles. Der Selbst- 
mord aber wird entschieden verworfen. Er bedeutet umgekehrt 
das gréfite Vergehen, weil er die Méglichkeit zur Erlésung, die 
nur durch Uberwindung des Leidens und Lebens erreicht werden 
kann, abschneidet. Der Selbstmérder zeigt sich im stairksten Irrtum 
verstrickt, er hat seine Aufgabe verfehlt und die Rettungsméglich- 
keit versdiumt. 

Wahre Moral meint ein Leben der Mi f$igung. Weder nach der 
frivolen noch nach der asketischen Seite ist eine Ubertreibung das 
Richtige. Das Verhalten des Menschen soll dazu fiihren, dali er 
stindige Gemiitsruhe und Freiheit von allem Trachten nach welt- 
lichen Dingen erlangt, um schlieBlich mit der Aufhebung des Wil- 
lens tberhaupt und der Aufgabe des egocentrischen Standpunktes, 
mit dem Schwinden des Irrtums erlést zu werden yom Leiden, von 
der Wiedergeburt, von der Existenz. Das Sittliche hat im Buddhis- 
mus seinen Wert nur mit Ricksicht auf den zu erreichenden Zweck, 
fiir den es als ein vorbereitendes Mittel dient. 

Die Lehre Buddhas erscheint zunichst nur geeignet fiir Asketen 
von Beruf. Trotzdem hat sie bei vielen Millionen von Menschen 
Verbreitung gefunden und namentlich in den Landern Ostasiens 
und Siidostasiens grofe Volkstiimlichkeit erlangt. 

In der Ubertragung auf fremden Boden und in der Umgestal- 
tung zu einer popularen Religion mufite der Buddhismus dann frei- 
lich viel von seinem reinen Geiste einbiiien und manche besonderen 
Formen und Anschauungen entwickeln, die seinem urspriinglichen 
Gehalte fremd waren, wie sich dies in der Entstehung des Ma- 
haydana zeigt. 

Ein besonders auszeichnender Zug des Buddhismus aber blieb 
stels und iiberall der Geist der Duldung und des titigen Erbarmens. 
Als die typische Religion der Milde und Liebe hat der Buddhismus 
sich einen grofien Teil der Menschheit auf der dstlichen Erdhalfte 
erobert. 

So hat der Buddhismus bei rohen Vélkern Innerasiens civili- 
satorischen Einflufi in hervorragendem Mafie ausgeiibt. Die bei 
aller Vergréberung und Entartung doch immer bewahrten Haupt- 
grundsatze haben in vielfacher Hinsicht segensreich gewirkt. Ins- 
besondere ist bei den Bekennern der buddhistischen Lehre itiberall 
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eine praktisch organisierte private Wohltatigkeit geschaffen 
worden, die von tiefer socialer Bedeutung gewesen ist. Humane 
Zwecke bestimmen das Handeln Einzelner und bilden die Aufgabe 
zahlreicher Vereine. In China beriihrt sich deren buddhistischer 
Charakter mit der dort stark ausgeprigten familidren und genossen- 
schaftlichen Solidaritat. 


* * 
* 


Buddha selbst hatte schon eine feste Organisation geschaffen fir 
seine Schiiler und die Anhanger der Lehre als eine Art Ménchsregel, 
die buddhistische Gemeinschaft (sangha). Fiir diese gab 
es Vorschriften tiber Wohnung, Kleidung und Nahrung sowie fir 
viele Fragen des tiglichen Verhaltens. Diese Regeln waren zum Teil 
nur Ubertragungen 4lterer brahmanischer Satzungen. Das brah- 
manische Vorbild einer Vereinigung von Lehrer und Schiilern war 
bei Lebzeiten Buddhas fiir die Gemeinde seiner Anhanger mafigebend. 

Schon im Leben der frommen Brahmanen gab es Waldeinsiedler 
(vanaprastha, vanapattha) und Bettler (sannydsin), Asketen (Sramana, 
samana oder yogin) und Wanderlehrer (parivrajaka, paribbajaka) 11. 
Die allgemeine Bezeichnung fiir den buddhistischen Ménch wurde 
Sramana. 

Buddha wanderte predigend von einem Orte zum andern, und 
seine Jiinger begleiteten ihn. Nur wahrend der Regenzeit (varsa, 
vassa) blieb er an einem festen Platze, wo ihm von einem Gonner 
Aufenthalt gewihrt wurde (= hsia-tso-an-chii-ch‘u). So hatte der 
reiche Kaufmann Anathapindada 11? dem Buddha und seinen Schii- 
lern den Park Jetavana bei Sravasti zu dauerndem Besitze tiber- 
lassen. Dort entstand spater auch das erste Ménchskloster (vihara). 
Es waren auch andre Schenkungen von Hainen (vana) erfolgt, wie 
z. B. der vom Kénig Bimbisdra zur Verfiigung gestellte Bambus- 
hain (Veluvana), in denen damn feste Niederlassungen gegriindet 
wurden, die Waldorte (aranyaka) oder Ordenskléster (sangharama) 
genannt wurden. Spater wurden auch Kléster (vihdra) in Verbin- 
dung mit Heiligtiimern (caitya, cetiya) errichtet. 

Es gab Anhianger der Léhre im Hausleben und im hauslosen 
Stande. Fiir die wirkliche Nachfolge Buddhas bestand die Ver- 
pflichtung zu Ehelosigkeit und Armut. Seine Jiinger waren los- 
gelést von den Banden der Familie und Heimat112. Buddha selbst 
volizog die Aufnahme eines Jiingers mit den Worten: ,,Komm 
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herzu, Ménch; wohlverkiindet ist die Lehre; wandle in Reinheit 
(brahmacarya), allem Leiden ein Ende zu machen.” 

Der Eintritt in den buddhistischen Orden stand Jedermann offen, 
ohne Riicksicht auf seine Kaste und sein Vorleben. ,,Gedffnet sei 
allen das Tor der Ewigkeit; wer Ohren hat, hére das Wort und 
glaube, sagt Buddha. Ausgeschlossen von der Gemeinde waren 
nur schwere Verbrecher, Mérder von Vater und Mutter oder Hei- 
ligen, ansteckend Kranke, Eunuchen, Zwitter, dimonische Wesen 
(naga), Soldaten, Leibeigene und alle, die nicht frei tiber sich ver- 
fiigen konnten. 


Neben den eigentlichen Jingern (Sravaka, savaka = ,,H6rer’’) 
Buddhas gab es Anhanger der Lehre (updsaka = Verehrer, 
updsiké = Verehrerinnen). Diese erkannten nur Buddha als geist- 


liche Autoritaét an, hielten gewisse Gebote, blieben aber, ohne ihm 
dauernde Gefolgschaft zu leisten, im Familienleben. 

Seit in Indien Bettelmoénche auftraten, mus es auch einen 
Kreis frommer Laien gegeben haben, die den geistlichen Bettlern 
etwas gaben. So hing auch die Existenz der buddhistischen Ménche 
von der Wohltatigkeit einer Laienschaft ab, die sich zum Glauben 
an Buddhas Lehre bekannte. Fiir diese war es Pflicht, den ordent- 
lichen Ménchen Gaben zu spenden. Sonst wird der Zusammenhang 
zwischen Ordensmitgliedern und Laienanhingern ein sehr loser ge- 
wesen sein. 

Eine Organisation der Laien bestand nicht. Sie hatten keine Ge- 
liibde abzulegen, es wurde ihnen nur die Beobachtung der allge- 
meinen Moralvorschriften anempfohlen. Gewisse Berufe schlossen 
von der Erwerbung der Laienbriiderschaft aus, wie Waffenhandel, 
Verkauf von geistigen Getrinken u. a. Buddha selbst und die Jiin- 
ger nahmen Einladungen weltlicher Génner an. Kranke Ménche 
wurden yon den Einwohnern des nichsten Ortes verpflegt und be- 
handelt. ; ; 

Die Laien kommen fir die Heilslehre des Buddhismus nicht in 
Frage. Sie dienen in seinem System nur dazu, dafi sie durch ihre 
Gaben das Ménchstum erhalten. Doch konnten fromme Anhanger 
auch zeitweise in den Orden eintreten. Die Strafe fiir unwiirdige 
Laien bestand darin, dai die Ménche von ihnen keine Gaben an- 
nahmen, vor ihnen die Almosenschale umwandten. Diese Mafinahme’ 
fand nicht Anwendung wegen moralischer Vergehen, sondern wegen 
Schadigung der Ordensinteressen. 
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Nach Buddhas eignen Verordnungen gab es nur eine Gemein- 
schaft der Ménche. Innerhalb derselben bestanden keine Unter- 
schiede des Ranges und kein eigentliches Vorgesetztenverhiltnis. 
Die Briider sollten sich gegenseitig unterweisen und zum rechten 
Wandel ermahnen. Alter, Tugend und Weisheit genossen natur- 
gemafi ein Vorrecht. Auch verlieh die Anciennitét nach dem Ein- 
tritt in die Gemeinschaft besonderes Ansehen. Das Benehmen der 
M6nche untereinander und gegen Fremde geschah nach bestimmten 
Anweisungen. Der Tageslauf war mit allen Verrichtungen genau geregelt. 

Um das Heil der Erlésung zu erlangen, war es unbedingt er- 
forderlich, ein Mitglied des Minchsordens (sangha) zu wer- 
den und dessen strengere Regeln zu befolgen. Fir die Laienbriider 
bestanden mildere Anforderungen, deren Erfillung ihnen aber nur 
ein besseres Karman fiir die nachste Wiedergeburt verschaffen 
konnte, noch keine Anwartschaft auf die Erleuchtung (bodhi) gab. 

Die Aufnahme in den Orden erfolgte zunichst als Novize 
Sramanera), vom 15. Jahre ab, wofiir die Zustimmung der Eltern 
erforderlich war. Sie geschah mit einem ceremoniellen Act (pra- 
vrajya, pabbajaé = ,,Austritt aus der Familie), jedoch ohne Ge- 
libde und ohne Ordination. Die Novizen machten eine Probezeit 
(parivasa) durch, wahrend deren sie bestimmte Regeln zu befolgen 
hatten. Der Schiiler (antevdsin) wahlte sich einen Alteren Ménch 
als Lehrer (Acdrya), der ihn in der Lehre vorbereitete und dem er 
Gehorsam leisten mufite. 

Die Aufnahme in die Ménchsgemeinschaft unter Zulassung zum 
eigentlichen Orden (sangha) erfolgte erst mit dem 20. Lebens- 
jahre und geschah mit einem feierlichen Acte (upasampad4 = ,,Ein- 
tritt in den Orden), der Ordination4#4, Die Vollménche (sra- 
mana, samana) konnten aber auch spiter jederzeit. wieder aus dem 
Orden austreten. Es bestand keinerlei Zwang in der Gemeinschaft. 
Umgekehrt konnten auch Ménche, die gegen die Ordensregeln ver- 
stieBen, ausgestoien werden. Es gab freiwilligen Austritt, zeit- 
weisen Ausschlufi und vollstandige Ausstofiung. 

Zu den Verpflichtungen der Ordensmitglieder gehédrte es, dai 
sie ihre tagliche Nahrung zu erbetteln hatten (pindapatika). Sie 
gingen hierzu mit der Almosenschale (patra) von Haus zu Haus, 
ohne eine Wohnung zu iiberspringen. Die buddhistischen Ménche 
waren also Bettelménche. Als solche hiefien sie Bhiksu, 
Bhikkhu (die Nonnen Bhiksuni, Bhikkhuni). 
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Dic Aufnahme von Frauen in den Orden war nach Buddhas 
urspriinglicher Absicht ausgeschlossen. Ananda, der Lieblingsschiiler 
des Meisters, wurde der Anwalt der Frauen. Auf seine Bitte und 
Verwendung gab Buddha die Genehmigung zur Griindung eines 
Nonnenordens 145, 

Buddha hat nur ungern und zégernd seine Einwilligung zu dieser 
Einrichtung einer Frauengemeinschaft erteilt™%®. Doch bestanden 
hierin fiir ihn nur Qriinde der Ordensdisciplin, die wohl be- 
rechtigte waren, keineswegs eine principielle Feindschaft gegen die 
Frauen 117, 

Die Nonnen waren im buddhistischen Orden nicht gleichberechtigt 
mit den Ménchen, sondern diesen in jeder Hinsicht untergeordnet. 
Sie wurden nur geduldet und keineswegs gern geduldet. Natiirlich 
bestand strenge Trennung zwischen Ménchen und Nonnen. Die 
Nonnen lebten in den Ortschaften und nie allein, der Aufenthalt in 
Kinsiedeleien war ihnen verboten. 

Fiir eine Frau bestand keine Aussicht auf letzte Erlésung, wenn 
sie nicht vorher als Mann wiedergeboren wurde. Die Wiedergeburt 
als Mann war das héchste Ziel, das die Frau durch ‘ihre Tugend 
erreichen konnte. 


* * 
* 


Die Bekehrung zur Lehre Buddhas geschah durch Aussprechen 
der Zufluchts-Formel (tri-Sarana): Ich nehme meine Zu- 
flucht zu Buddha (Buddham garanam gacchimi), ich nehme meine 
Zuflucht zur Lehre (dharmam garanam gacchdmi), ich nehme meine 
Zuflucht zum Orden (sangham Saranam gacchdmi) 148. 

Die zu befolgenden Moralgebote waren zunichst Fin f'Haupt- 
gebote oder vielmehr Verbote (pafica-gila). Es war darin ver- 
boten: 1. Das Toten, d. h. die Vernichtung jedes Lebens (pranati - 
pata), 2. Das Stehlen, d. h. etwas zu nehmen, was nicht freiwillig 
gegeben wurde (adattadana), 3. Die Unkeuschheit (kamamithyé- 
cara), 4. Die Liige (mrsavada), 5. Weintrinken (und Fleischessen). 

Diese fiinf Gebote waren fiir alle Buddhisten verbindlich. Die 
ersten vier bestanden schon bei den Brahmanen und galten ebenso 
fiir die Jaina. Dazu kamen dann fiinf ‘weitere Vorschriften, dis 
nur fiir die Ménche, nicht fiir die Laien gefordert wurden, so da 
Zehn Verbote (daga-gila) entstanden. Danach wurde gefordert: 
6. Nur eine Mahlzeit am Tage zu haben und nach Mittag keine 
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Speise mehr zu‘geniefien, 7. Tanz, Gesang ‘und Schauspiel zu meiden, 
8. Keine Blumen, Salben, Parfums und Schmuck zu _ benutzen. 
g. Nichi in einem hohen und weichen Bette zu schlafen. ro. Kein 
Gold, Silber und Juwelen zu besitzen. In der spiteren Entwicklung 
der Kléster entstanden dann mannigfache Sondervorschriften fir 
Ménche und Nonnen. Man zihlte 250 oder sogar 500 Verbote auf. 

Die Ubertretung dieser Gebote geschah aufier durch die Tat auch 
schon durch Worte tund Gedanken. So heift ,nicht to6ten‘’ auch, 
keine unfreundliche Rede fiihren oder feindselige Gedanken hegen, 
und verpflichtet in positivem Sinne zu Wesensliebe und Mitleid. 
Das ,,nicht stehlen“ bezieht sich, ebenso wie auf den Diebstahl, 
auch auf die Begehrlichkeit nach fremdem Besitz und lautet positiv 
Freigebigkeit und Wohltitigkeit. So findet das negative Verbot als 
positive Forderung Anwendung. Das Verbot der Liige bedeutet zu- 
gleich Wahrhaftigkeit, freundliche Rede, Vermeidung von unniitzem 
Geschwitz und angemessenes Schweigen. 

,.Brahmanwandel (brahmacarya) hat eine doppelte Bedeutung, 
die allgemeine ,,frommes, heiliges Leben“ und die specielle ,,Keusch- 
heit und Ehelosigkeit. Nach vedischem Standpunkte hatte der 
Brahmane die Pflicht, einen Hausstand zu griinden (als grhastha) 
und fiir mannliche Nachkommen zu sorgen, erst zu erfillen, bevor 
er Asket werden durfte. Im Yoga und Buddhismus war volle Ent- 
haltsamkeit eine Vorbedingung zur Erreichung héherer Stufen. 
Eine vor dem Eintritt in den Orden bestehende Ehe galt stillschwei- 
gend als aufgelést. Die Laienbriider, die im ehelichen Leben ver- 
harrten, konnten die Vollkommenheit und Erlésung erst in einem 
spateren Dasein erlangen. Als Vergehen gegen die Keuschheit wurde 
bei Laien nur der nicht eheliche Geschlechtsverkehr, adulterium 
und stuprum, bei Ménchen aber jegliche sexuelle Betitigung und 
Regung betrachtet. 

Berauschende Getrinke waren untersagt, doch ist das Fleisch- 
verbot erst ein spaterer Zusatz. Buddha hat nur das Téten von 
Tieren verboten, nicht den Fleischgenuf}. Erst der spitere Bud- 
dhismus hat dann principiell die Fleischnahrung verweigert. Hier- 
fiir war nicht, wie im Islam und Judentum fiir das Verbot des 
Schweinefleisches, ein sanitirer Grund mafigebend, sondern ein 
moralischer, der sich aus der Lehre von den Wiedergeburten ergab. 
Die Ménche afen urspriinglich jede Nahrung, die ihnen auf ihrem 
Bettelgange verabfolgt wurde, und sollten keine verweigern. Wenn 
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sie ein bestimmtes Gericht aus Abneigung zuriickwiesen, durften 
sie ihren Bittgang zu andren Tien nicht fortsetzen. 


* * 
* 


Die Ordensdisciplin (vinaya) schrieb vor, dafi die Briider 
sich zweimal im Monat, zu Neumond tnd Vollmond, zu einer 
Versammlung (upavasatha, uposatha) vereinigen sollten, bei 
der sie ein 6ffentliches Bekenntnis ihrer Verstéfse gegen die Ordens- 
regeln ablegen mufiten. Hierzu wurde ein Siindenverzeich- 
nis (pratimoksa, patimokkha — Entlastung, Absolution) verlesen. 
Diese Beichte ist im Buddhismus disciplinér, nicht expiatorisch. 
Nur Vollménche wurden zu diesen Versammlungen zugelassen. 
Ahnliche Feiern fanden auch am Schlusse der Regenzeit (pravarana, 
pavarana) statt. 

Die Briider hatten sich gegenseitig zu belehren und in der Medi- 
tation zu unterstiitzen. Fiir asketische Ubungen (tapas) waren keine 
besonderen Vorschriften gegeben. Die Askese an sich hatte ebenso 
wenig wie das Ménchsleben verdienstlichen Wert. Beide gaben nur 
die geeigneten Bedingungen fiir die innere Erlésung, die Jeder zu erreichen 
suchen mufite. Der besondere Weg hierzu blieb ihm selbst iiberlassen. 

Es bestand keinerlei auBerer Kultus. Es gab keine Gebete, 
keine Feste. Die Verehrung des Meisters war nicht ausdriicklich 
gefordert, sein Andenken aber wurde hochgehalten. Die Anfange 
der Reliquienverehrung entstanden wohl unmittelbar nach dem Tode 
Buddhas. Doch wurde ihr Kult nur im Laienkreise ausgeiibt. Der 
Dienst der Reliquien zum Andenken an den Meister oder andre 
Heilige blieb den Laien iiberlassen und wurde geduldet als etwas 
Nebensiichliches, tiber das der Bhiksu hinaus gelangt ist, wie tiber 
allen Werkdienst. Fiir die Lehre war er belanglos. An Stelle eines 
Opferdienstes trat eine Verehrung (pijd) unter Darbringung yon 
Blumenspenden. 

Das Ordenskleid war von gelb-roter Farbe, wie es schon die 
brahmanischen Wanderménche trugen119. Besitzgegenstande der 
Ménche waren nur diese Gewandung, die aus Lumpen zusammen- 
geflickt sein sollte, und das notwendigste Geriit, die Schale, in der 
die Nahrung erbettelt wurde, Wassersieb, Messer und Nadel. Eine 
praktische Arbeit wurde in der Regel nicht ausgetibt. Die Medi- 
tation war Hauptaufgabe der Ménche. Pflicht aller Buddhisten im Laien- 
stande war Wohltitigkeit, Almosengeben und jede Art humaner Fiirsorge. 
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Bestimmte Leichenbriuche bestanden nicht. Buddha wurde 
unter dem Pomp eines weltlichen Herrschers (cakravartin) bestattet. 
Sonst wird die Art der Leichenbehandlung, Beerdigung oder Ver- 
brennung, als belanglos nicht erwahnt. Das Verbrennen der Toten 
wurde dann buddhistische Sitte. 


* * 
* 


Dem Buddhismus hat von Anfang an die Einheit einer Glaubens- 
lehre gefehlt. Religidse Dogmatik war in ihm ganz ausgeschaltet. 
Die Moralvorschriften waren auf ein geringstes einfaches Mafi, be- 
schrinkt. Metaphysische Fragen blieben entweder unerdrtert oder 
wurden abgelehnt. Es kam auf das innere Leben an, nicht auf die 
aufere Form. Héhere Erkenntnis und mystische Versenkung waren 
die Hauptsache. Das moralische Verhalten folgte von selbst aus 
dem Wissen der Wahrheit. Dogmen sind wahr fir diejenigen, die 
sie annehmen. Aber der Buddhismus legte kein Gewicht auf sie. 

Die Person des Stifters hat fiir den Buddhismus zunichst nicht 
die Rolle gespielt wie fiir andre Religionen. Sie trat zuriick gegen 
die Lehre, die das Wesentliche war. Das erhdhte Interesse an der 
Gestalt Buddhas und seine religiése Verehrung im Kultus irat erst 
mit der spiteren Entwicklung der Nérdlichen Schule ein und be- 
deutete eine Abweichung vom alten echten Geiste. 

Der Buddhismus ist dann vorwiegend eine Religion des Ménch- 
tums geworden 120. Seine Geschichte ist daher wesentlich eine 
solche der Ordensgemeinschaft und der in ihr entstehenden Rich- 
tungen verschiedener Schulen. In diesen wurden minutidse Vor- 
schriften des religidsen und klésterlichen Lebens aufgestellt, die 
der urspriinglichen Lehre fremd waren, fiir die das gemeinsame 
Band fehlte. Das Ménchswesen wurde allmahlich durch fremde 
Einwirkungen beeinfluft. Der Geist des Buddhismus erlitt eine 
Vergréberung und Verdufierlichung. 

Fiir die Erscheinungen, die sich in der dogmatischen und reli- 
gidsen Entwicklung der buddhistischen Schulen herausbildeten, ist 
nicht der Stifter des Buddhismus verantwortlich zu machen. Es 
handelt sich dabei um Vorgiinge, die denen sehr dhnlich sind, wie 
sie fiir die christliche Kirche im Vergleiche zum urspriinglichen 
Wesen des Christentums bezeichnend sind. Die Anhanger einer Lehre 
und ihr spiteres Verhalten beweisen nichts gegen den Wert des 
Systemes selbst. 
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Kapitel VI 


GESCHICHTE UND ENTWICKLUNG DES INDISCHEN 
BUDDHISMUS 


Im VI. Jahrhundert ante war aus der persischen Macht 
unter den Achimeniden das erste Weltreich des alten Orients ent- 
standen, das die verschiedenen Linder, die bisher ihre besondere 
Geschichte gehabt, zu einem gréfieren Ganzen zusammenfafite. Die 
Perser wurden die Erben der einzelnen friiheren Kulturstrémungen 
und vermittelten eine allgemein orientalische Mischkultur auch nach 
den weiter dstlich gelegenen Lindern. Diese Vermittlerrolle haben 
die Perser fiir Innerasien auch nach dem Untergange des Achime- 
nidenreiches beibehalten. 

Dareios dehnte seinen Einflufi auch auf das nordwestliche 
Indien aus. In seinen Inschriften werden ,,Hidhu’ (= Hindu) 
und ,,Gadaéra“ (= Gandhara) als tributpflichtige Vélkerschaften 
erwahnt, zur Satrapie Arachosia gehérig. Indische Truppen fochten 
im Heere des Xerxes unter Mardonios 479 bei Platéi. Indische 
Hilfskrafte mit Kriegselefanten nahmen auch am Kampfe gegen 
Alexander bei Issos 333 und Gaugamela 332 teil. 

Kin persischer EinflufS§ hat sich in der Baukunst und Sculptur 
der altesten Denkmiler in Indien ausgeprigt. Umgekehrt wird durch 
diese politischen Beziehungen mancher Sagenstoff und manches 
Gedankengut von Indien nach Persien gelangt sein und von dort 
seinen Weg in andere Linder gefunden haben. 

Alexander der Grofse wurde der Erbe des Dareios, indem 
er das persische Machtgebiet eroberte. Seine Feldziige haben sich 
auch auf das Pangab ausgedehnt, wo er in den Fehden indischer 
Teilfiirsten zu Gunsten des Taxilas gegen Poros (327—326) ein- 
griff. Eine dauernde politische Herrschaft tiber das nordwestliche 
Indien konnte er nicht begriinden, auch hat sein Eroberungszug 


zum Indus eine directe Wirkung bis in das Ganges-Tal nicht aus- 
geiibt. 
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Das Auftreten Alexanders war fiir Indien nur eine rasch voriiber- 
gehende Episode, die keinen tieferen Eindruck in diesem Lande 
hinterlassen hat. Die Inder waren damals fiir Fremdes kaum noch 
zuginglich. In der indischen Litteratur wird Alexander anscheinend 
nirgends erwihnt. Jene gewaltige Ausdehnung der griechischen 
Machtsphire hat fiir Indien nur die eine Bedeutung gehabt, dafi sie 
in der Folge den Anlafi zur Entstehung einer neuen Kunstform gab. 

Die friiher nur durch die Perser vermittelte griechische Kultur 
hatte seit Alexander directe Beriithrung mit der indischen Sphire 
gewonnen. Die Politik der Seleukiden hielt zunachst diese Verbin- 
dung aufrecht. In Alexandria war ein neues wirtschaftliches und 
kulturelles Centrum der Mittelmeerwelt und des Orients entstanden, 
der Seeverkehr erstreckte sich von dort in regelmaifigen Fahrten 
bis Indien. So wurde in der Diadochenzeit das Agyptische Alexan- 
dria ein Sammelpunkt, in dem alle Faden des Welthandels zusammen- 
hefen, und an dem sich auch die geistigen Strémungen der ganzen 
Welt vielfach kreuzten. 

Aus der politischen Anarchie im nérdlichen Indien erwuchs, 
nach dem Zuge des Alexander, um 315 ante, ein miichtiges Reich, 
das ein Abenteurer niederer Herkunft, aus der Kaste der Sadra, 
begriindete, indem er die Dynastie der Nanda in Magadha stiirzte, 
ganz Nordindien sich unterwarf und die kleinen Fiirstentiimer zu 
einem einheitlichen Staate zusammenfafite. Dies war Candra- 
gupta, der ,Mondbeschiitzte‘ (— Lavdpdxorttoc), der Begriinder 
der Maurya- (Moriya-) Dynastie (315—182). Er machte Patali- 
putra (= [la\i808pa, heute Patna) zu seiner Hauptstadt und herrschte 
dort 315—297. 

Zu jener Zeit entstanden nahere Beziehungen zu den G riechen 
(= Yavana, Jonier). Candragupta war befreundet mit Seleukos 
Nikator, der bei der Erbschaftsteilung den dstlichen Teil des Ge- 
samtreiches Alexanders erhalten hatte. Seleukos trat die von Alex- 
ander eroberten Provinzen des Indus -Landes an den neuen Herr- 
scher von Magadha gegen eine Lieferung von Kriegselefanten ab, 
und Candragupta heiratete eine Tochter des Seleukos. 

Diese Ausdehnung der Heiratspolitik der Diadochen auf Indien 
wurde der Anlafi zur Entsendung einer griechischen Gesandtschaft 
unter Megasthenes, der in den Jahren 306—298 am Hofe zu 
Pataliputra lebte und dort seine Beschreibung Indiens (‘Ivdixd) 
verfaBte. Das Werk ist eine hervorragende Quelle der geographi- 
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schen Kenntnis, sagt aber nur sehr wenig tiber die Religionsyer- 
hiltnisse und den damaligen Zustand des Buddhismus. 

Candragupta erscheint als ein Herrscher, der die buddhistische 
Lehre begiinstigte. Er und sein Sohn Bindusdra (297—272, 
= Auitpoydtnsg'?!) waren aber selbst nicht Buddhisten, eher An- 
hanger des Brahmanismus. Der grofie Férderer des Buddhismus 
wurde erst der dritte Herrscher der Maurya-Dynastie, ein Enkel des 
Candragupta, der urspriinglich den Namen Priyadarsin (Piyadassi) 
»der Wohlwollende“ fiihrte, diesen aber bei der Annahme der 
buddhistischen Lehre als Laienanhinger mit einem anderen ver- 
tauschte, ASoka (Asoka) ,,der Sorgenfreie‘‘, unter dem er die gréfte 
Beriihmtheit erlangte. 

Agoka (272—232 122) ist die erste deutlich erkennbare grofe 
Gestalt der indischen Geschichte. Er brachte fast ganz Indien unter 
seine Herrschaft. Mit den  gleichzeitigen Diadochen-Herrschern, 
Antiochos IT. Theos in Syrien, Ptolemaios Philadelphos in Agypten, 
Antigonos Gonatas in Makedonien, stand er in freundschaftlichen 
Beziehungen 123. Mit dem ersten von ihnen schlofi er 256 einen 
Vertrag ab. 

Kin Versuch, den Kénig Asoka zur Ubertragung des Buddhismus 
auf die griechische Sphire im Wege seiner politischen Verbin- 
dungen unternahm, blieb erfolglos. Dagegen zeigt sich in den 
Bauten des grofien Herrschers die Beeinflussung der indischen 
Kunst durch die griechische 124. In seiner Eigenschaft als grofartiger 
Foérderer des Buddhismus ist Asoka der indische Constantin ge- 
nannt worden. Seine Religionsedicte sind an den Ruinen seiner Bau- 
ten eingemeiBellt. Durch die Tatigkeit dieses Kénigs wurde der Ein- 
fluf$ des damals noch ziemlich unverdorbenen Buddhismus auch 
tiber dic Grenzen Indiens hinausgetragen. 

Bald nach dem Tode des Asoka zerfiel sein Reich. Seine Nach- 
folger waren wieder auf Magadha beschrinkt. Den letzten Maurya- 
K6nig Brhadratha ermordete 182 ante sein Minister Pusyamitra, 
und dessen Sohn Agnimitra begriindete die Sufiga-Dynastie (182—66), 
die dem Buddhismus abgeneigt war. Den letzten Suiga-Kénig er- 
mordetegleichfalls sein Minister Vasudeva, der die Kanvas-Dynastie stiftete. 

Die éstlichen Teile der Eroberungen Alexanders gingen dem 
Diadochenreiche der Seleukiden bald verloren, nachdem diese 
den Schwerpunkt ihrer Macht von Seleucia am Tigris nach Anti- 
ochia am Orontes verlegt hatten. Das Hochland yon Iran machte 
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sich unter den parthischen Arsakiden selbstindig, die auch Meso- 
potamien eroberten und dort ihre Hauptstadt Ktesiphon erbauten. 
In Baktrien dagegen entstand um die Mitte des HI. Jahrhunderts 
ante unter Diodor ein griechisches Kénigreich, in dem die helleni- 
stische Kultur festeren Boden gewann. Von dort aus gelangten 
griechische Einfliisse, namentlich Anregungen der Kunst, weiter in 
das Innere Asiens bis China und auch nach Indien. 

Mit dem Riickgange des grofien indischen Reiches, das Asoka 
begriindet hatte, dehnte sich umgekehrt die Machtsphire des grie- 
chisch-baktrischen Reiches aus. Die Kénige Eukratides und Euthy- 
demos drangen erobernd nach dem Pangab vor. Demetrios, der 
Nachfolger des Euthydemos, wurde dann (um 150125) durch die 
vordringenden Yiieh-chih (Indoskythen) vertrieben und verlegte seine 
Herrschaft in das nordwestliche Indien. Einer seiner Nachfolger 
war Menander (um 110), der als Milindra, Milinda erscheint in 
dem apologetischen Werke, in dem seine Fragen an den buddhi- 
stischen Weisen Nagasena aufgezeichnet sind (Milinda-pajiha). 

Das griechisch-indische Reich dieser fremden Herr- 
scher hat nur kurze Zeit bestanden und ging bald durch innere 
Kampfe zugrunde. Es war dies aber die Epoche eines grofien 
Ideenaustausches in einer Berithrung yon Ost und West, in der 
auch die Chinesen ihre erste sichere Kunde von den Lindern des 
Vorderen Orients erhielten tiber das weite Liindergebiet Centralasiens. 

In dieser politisch sehr verworrenen Zeit fate die hellenistische 
Kunst festen Fufi in Nordwest-Indien, wo jener eigentiimliche Misch- 
stil griechischer Formen fiir indische Motive entstand, der als 
Gandhara-Kunst bezeichnet wird126, Diese im _ indischen 
Grenzgebiet erwachsene grico-buddhistische Kunst ist 
ihrem Stoff nach schon eine Kunst des Mah’dydna. Mit der 
Ausbreitung des Nérdlichen Buddhismus wurde sie dann auf die 
Linder Ostasiens tibertragen und gelangte schliefilich tiber China 
bis nach Japan 127. f 

Die Yiieh-chih hatten schon in Innerasien den Buddhismus an- 
genommen. Mit der Eroberung des baktrischen Reiches iibernahmen 
sie auch die dort herrschende griechisch-persische Mischkultur. Von 
etwa 100 ante ab drangen sie ihrerseits nach Indien ein, eroberten 
das Pangab und Kashmir und begriindeten unter ihrem Kénige, den 
die Griechen Kadgione, die Chinesen Ch‘iu-chiu-chiieh nennen, ein 
michtiges Reich, das auch das Gebiet von Qabtl umfalite. 
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Dieses indoskythische Reich, dessen Hauptstadt Puru- 
sapura (=: Peshawar) blieb, hat von etwa 100 ante bis 350 post 
bestanden. Seine Herrscher waren Beschiitzer des Buddhismus, der 
nun einen grofen Aufschwung nahm. Unter ihnen ragt besonders 
Kaniska (= Kavépxnc) hervor, der um 100 post regierte. Die 
Yiieh-chih sind vielfach die Vermittler der buddhistischen Lehre 
nach anderen Landern und ihrer Ausbreitung nach Innerasien und 
China gewesen. 

Damals wird auch ein Austausch auf anderen Kulturgebieten er- 
folgt sein. Fiir Astrologie, Medizin, Mathematik ist gegenseitige 
Beeinflussung der indischen und griechischen Sphire wahrschein- 
lich. Man hat auch Einwirkungen des philosophischen Denkens 
nachweisen wollen. Sagenstoffe aus indischen Marchen und bud- 
dhistische Heiligenlegenden wanderten tiber die Grenzen des Landes, 
in Innerasien mégen Beriihrungen mit Juden und orientalischen 
Christen entstanden sein, durch die sie weiter nach Westen Ver- 
breitung fanden. Umgekehrt gelangten persische und christliche 
Anschauungen in die buddhistische Sphare und konnten so auch auf 
die Gestaltung ihrer Dogmen und Legenden einwirken. 

So sind in den ersten nachchristlichen Jahrhunderten vielfach 
griechische Vorstellungen in die indische Litteratur und Kunst ein- 
gedrungen, den dort gegebenen Stoff in neue Formen fassend. Das 
indische Drama, das wohl auf nationaler Grundlage entstanden war, 
erhielt doch starke Beeinflussung durch griechische Vorbilder. Die 
Namen des griechischen Olymp wurden auf indische Gottheiten 
tibertragen, ihre Darstellung erfolgte in griechischen Typen. Die 
spithellenistische Kultur gewann auf indischem Boden nun nach- 
haltigen Einflufs. Ihre Férderer waren die Kénige vom Volke der Yiieh-chih. 

Auch die Linder des Rémischen Imperiums unterhielten 
einen Handelsverkehr nach Indien, fiir den das igyptische Alexandria 
das vermittelnde Bindeglied blieb, als Centrale des Weltverkehrs. 
Die gefahrlichsten Feinde der Rémer im Orient waren die Arsa- 
kiden, wie spiter die Sassaniden fiir die Byzantiner. Die Orient- 
poliik des Kaisers Trajan, der den Zugang zum Persischen Golf 
und Indischen Meere erstrebte, konnte ihr Ziel nicht erreichen. 
Syrische Kaufleute suchten Indien auf und dehnten ae Seefahrten 
sogar bis Hinterindien und Siidchina aus 128. 

oe Nordindien nicht yon den Yiieh-chih erobert worden ,war, 
war das Land in kleine Teilstaaten zersplittert. Von jhnen kam im 
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Kampfe gegen die Fremdherrschaft die Dynastie der Gupta zur 
Macht, welche die Indoskythen vertrieb und dann 350—510 die Vor- 
herrschaft besafs. Der Buddhismus war die Religion der fremden 
Eroberer gewesen. Daher griff schon aus politischen Griinden die 
Gupta-Dynastie, die das Land von ibnen befreite, auf das nationale 
Element des Brahmanismus zuriick und stellte sich in Gegensatz 
zam Buddhismus. 

Unter den Gupta-Herrschern erlebte Indien seine Zeit der Renais- 
sance. Es erfolgte eine Wiederbelebung des klassischen Sanskrit 
(samskrta) im Gegensatz zu der Litteratur der verschiedenen Volks- 
dialecte, dem Prakrit (prakrta), und Kalidasa verfafite seine be- 
rihmten Werke. Der Buddhismus verlor in dieser Periode an Be- 
deutung, der Brahmanismus erlangte das Ubergewicht. In seinem 
Kreise kamen nun die jiingeren Secten des Visnu und Siva zur 
Bliite und ihre Kulte bildeten sich zum volkstiimlichen Hinduismusaus. 

Das Reich des Kénigs Samudragupta hatte wieder annihernd die 
Ausdehnung wie dasjenige des Asoka. Ein Einfall der Ephtha- 
liten (= Weifse Hunnen) machte um 500 der Gupta-Dynastie ein 
Ende. Diese fremden Eroberer wurden aber bald wieder (533) aus 
Indien vertrieben durch den Kénig Yasgodharma von Magadha. Im 
VII. und VIII. Jahrhundert zerfiel dann das Land von neuem in 
zahlreiche Kleinstaaten. 

Im Sinne der Brahmanen, die den Veda als alleinige Autoritat 
ansahen, galt der Buddhismus, wie auch andere abweichende Lehren, 
als heterodox. Sie waren daher die Fihrer einer Gegenstrémung, 
die allmahlich an Stirke zunahm. Gelegentlich kam es auch zu 
Verfolgungen der Buddhisten. Bis in das V. Jahrhundert blieb der 
Buddhbismus die herrschende Religion in Indien, im VI. aber ge- 
wann der Brahmanismus die Oberhand. 

Ein genaueres Bild geben die Berichte der chinesischen 
Pilger. Zur Zeit des Fa-hsien (um foo) bliihte der Buddhismus 
noch in zahlreichen Kléstern. Dioch war er bereits zu einer Volks- 
religion geworden, die die brahmanischen Gétter (deva) und Damo- 
nen (naga, usw.) in ihren Kreis aufgenommen hatte, deren Médnche 
die Rolle von Magiern mit tbernatiirlichen Kriften spielten. Zur 
Zeit des Hsiian-tsang (im VII. Jahrhundert) erscheint der Buddhis- 
mus in Indien bereits vollkommen entartet durch die Einfliisse des 
Yoga-Tantra. Die reine Lehre war von krassem Zauberaberglauben 
iiberwuchert und mit den Vorstellungen des Siva-Kultes verbunden?9. 
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Der grofe Reformator Sankara schuf um 200 in seinem System 
des Veddnta eine Wiederherstellung der echten alten Lehre und 
bekimpfte alle heterodoxen Richtungen, namentlich Bauddha und 
Jaina. So wurde der Buddhismus in Indien selbst vom IX. Jahr- 
hundert ab véllig verdringt durch den Brahmanismus. Zu diesem 
Ende wirkte aufier der Feindschaft der Brahmanen auch die In- 
vasion der Muhammedaner mit. 

Das arabische Weltreich war bei seiner Ausdehnung nach Osten 
der politische Nachbar Indiens geworden. Auch in seiner Sphare 
blieben die Perser und Syrer die Vermittler des Kulturaustausches 129, 
Zu Beginn des VIII. Jahrhunderts drangen die Araber zuerst in 
Nordwestindien ein. Sultan Mahmid von Gazna (g98—1030) be- 
grindete die Herrschaft des Islam mit dem Mittelpunkt in Lahore. 
Sein Haus regierte im Pangab bis 1186, ihm folgten mehrere 
Dynastien tirkischer Mameluken (1206—1398). Das Land erlitt 
mehrfache Einfaille der Mongolen (1222, 1247, 1285) und wurde 
1398 von Timdir unter schrecklichen Verwiistungen erobert. Ein 
Nachkomme aus Timurs Geschlecht begriindete 1525 das Kaiser- 
reich der Gro®-Mogul, das mit dem Centrum in Delhi und 
Agra sich unter Kaiser Akbar (1556—1605) und seinen Nach- 
folgern zu glinzender Héhe erhob und in kraftloser Zersplitterung 
nominell bis auf die englische Occupation im Jahré 1887 bestanden 
hat. 

Die Kulturentwicklung Indiens vollzog sich vom XI. Jahrhundert 
ab unter dem starken Einflu®, des Islam und der persisch-ara- 
bischen Civilisation. Der Hinduismus vermochte sich, trotz blutiger 
Kampfe, als die vorwiegende Religionsform in Indien zu behaupten. 
Aus der Volkssprache, dem Prakrit, entwickelten sich durch Zer- 
splitterung zahlreiche Einzeldialecte, wie Bengali, Maratthi, Guja- 
rati. Die allgemeine Verkehrssprache wurde das Hindustani 
mit starker Aufnahme persisch-arabischer Elemente, fiir das zu- 
gleich die arabische Schrift angenommen wurde an Stelle der aus 
dem Devanagari entstandenen indischen Schriftarten. 


* * 
* 


Schon zu Lebzeiten Buddhas bestanden zahlreiche Gemeinden 
seiner Anhinger, zuniichst in den Reichen von Magadha und Kosala, 
dem Wirkungsgebiet des Meisters. Von da aus geschah die allmih- 
liche Ausbreitung iiber ganz Indien. Es hat aber nie eine Zeit ge- 
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geben, in der der Buddhismus Indien ganz und ausschlieflich be- 
herrscht hat. 

Die Lehre wurde in der ersten Periode nur miindlich tberliefert. 
Das Bediirfnis nach ihrer Fixierung scheint sich aber bald geltend 
gemacht zu haben. Es wird berichtet, dafi bald nach dem Tode 
Buddhas (um | 470). eine Versammlung seiner Schiiler zu RAjagrha_ 
stattgefunden habe, an der unter dem Vorsitze von Maha- Kagyapa X 
500 Mitglieder teilgenommen hiitten. Hierbei sei die Lehre Buddhas 
als ein Canon nach den Mitteilungen seiner Hauptschiiler festgelegt 
worden. Ananda habe die Reden (sutra), Upali die Ordensregeln | 
(vinaya) aus dem Gedichtnis niedergeschrieben. 

Dieses Erste Concil (sahgiti), das auch als ,,Goncil der 
Fiinfhundert™ oder ,,Concil der Alten“ (sthavira, thera) bezeich- 
net wird, ist wohl kaum historisch. Die Angaben dariiber klingen 
im Einzelnen sehr unwahrscheinlich. Die schriftliche Aufzeichnung 
eines Canons ist fiir die ersten Jahrhunderte des Buddhismus nicht 
erweislich. Die erste Compilation des buddhistischen Canons ist, 
soviel wir wissen, im I. Jahrhundert ante (um das Jahr 45) auf 
Ceylon unter Konig Abhaya Vattagamani erfolgt 151. 

Die Echtheit der Tradition blieb jedenfalls nach dem angeblichen 
Concil von Rajagrha zweifelhaft. Es kamen abweichende Ansich- 
ten und philosophische Auslegungen auf, die von einer orthodoxen 
Partei als hiretisch angesehen wurden. Es entstand der Gegensatz 
zwischen einer strengen und einer laxen Partei beziiglich der Be- 
folgung der Ordensvorschriften. 

Etwa hundert Jabre nach dem Tode des Stifters (um 370) wurde 
die Berufung eines allgemeinen Concils nétig, durch das die rechte 
Lehre festgesetzt werden sollte. Dieses Zweite Concil habe zu 
Vaisali unter Vorsitz des Revata_stattgefunden unter Teilnahme 
von 700 Mitgliedern (,,Concil de der Siebenhundert' ve 

Den Anlafi gab das Verhalten der Ménche aus dem Geschlechte 
der Vrji (Vajji) zu Vaigali (= Vrjiputraka), die zehn Vergiinsti- 
gungen loserer Disciplin forderten, die ihnen von den Streng- 
gliubigen nicht zugestanden wurden. Die orthiodoxe Partei der 
»Alten® (sthaviravada, theravida), vertreten durch Revata und 
Yagas, hielt an der Tradition fest und verdammte die Gegenpartei, 
die den Fortschritt mit freierer Lehre und leichteren Regeln vertrat. 

Es scheint sich bei der Versammlung zu Vaisali zunaichst nur um 
Fragen in der Diécese dieses Bezirkes gehandelt zu haben, die nur 
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Geltung fiir die betreffende Ménchsgemeinschaft hatten. Im Zu- 
sammenhang mit diesem Concil oder auch unabhingig davon entstand 
dann eine Spaltung zwischen den Anhingern strengerer und loserer 
Observanz. Es scheint, daf§ die Mehrzahl der damaligen Ménche 
auf der Seite der zu Vaisali verdammten Partei stand. Diese nannte 
sich daher die ,Grofie Gemeinde“ (Maha-sanghika) und stellte 
sich in Gegensatz zu den ,,Alten‘ (sthavira, thera). 

Seitdem war die alte Tradition und der Anspruch orthodoxer 
Lehre von der Partei der Theravadin vertreten, wihrend die An- 
hiinger der Maha-sanghika eine besondere Schule mit neuen Grund- 
siitzen bildeten. In diesem Gegensatz liegt der Beginn der Secten- 
bildung innerhalb des Buddhismus. 

Unter Kénig Asoka fand um das Jahr 250152 ein Drittes 
Concil zu Pataliputra statt unter dem Vorsitz des Tissa 
Moggaliputta, dessen wichtigster Beschlufi die Aussendung von 
Missionaren zur Verbreitung der Lehre itber ganz Indien und 
nach andren. Lindern war. 

Damals wurde der Nordwesten des Landes, sowie Kashmir und 
Nepal fiir den Buddhismus gewonnen, Glaubensboten drangen iiber 
die Gebirge bis Baktrien vor133, und des Kénigs eigner Sohn, 
Mahendra (Mahinda) und seine Tochter Sanghamitra (Sanghamitta), 
die als Ménch und Nonne in den Orden getreten waren, begaben 
sich nach Ceylon. So beginnt zur Zeit des Asoka die Geschichte 
des Buddhismus in einem erweiterten Rahmen und seine Uber- 
tragung in fremde Linder. 

Von besonderer Wichtigkeit wurde die Entwicklung, die der 
Buddhismus auf Ceylon nahm. Die Insel, deren alter Name 
Lanka war, wurde im VI. Jahrhundert ante vom indischen Fest- 
lande aus civilisiert. Zur Zeit des Asoka herrschte dort der Kénig 
Tisya Devandmpriya (Tissa Devanampiya) in der Hauptstadt 
Anuradhapura 184, Mahendra bekehrte bei seiner Ankunft um 250 
ante den Kénig Tissa und begriindete das erste Kloster. Ihm folgte 
seine Schwester Sanghamitra, die einen Ableger des heiligen Bo- 
Baumes mitbrachte, der angeblich noch heute in den Ruinen von 
Anuradhapura erhalten ist, und ein Nonnenkloster stiftete. 

Ceylon wurde nun das Land, in dem die orthodoxe Richtung 
der Theravada ihre festeste Stitze fand. Dort geschah dann auch 
im I. Jahrhundert ante die schriftliche Fixierung des buddhistischen 
Canons. Dieser wurde im sogenannten PA4li_niedergeschrieben, 
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einer vom Volksdialect (prakrta) von Magadha (Magadhi) abge- 
leiteten Schriftsprache 135, Das Pali ist seitdem die heilige Sprache 
fiir die Ménche auf Ceylon und fiir die orthodoxen Schriften der 
Sthavira geblieben. Die Maha-sanghika dagegen fafsten ihr Schriften 
im Sanskrit ab, so dafi die Quellen beider Richtungen sich 
schon fuferlich durch die Sprachform unterscheiden 13°. 

Das zu Vaisali entstandene Schisma verschirfte sich in der Folge- 
zeit. Es ergab sich aus der Ortlichen Verbreitung, dai die Auffas- 
sung der Theravada vornehmlich im Stiden Geltung hatte, die der 
Maha-sanghika dagegen im Norden. Die Spaltung in eine Partei 
mit alter Tradition und strenger Disciplin gegeniiber einer Fort- 
schrittspartei mit gréfierer Freiheit der Lehre und loseren Grund- 
sitzen der Ordensregeln ist daher als Sidliche und Nérd- 
liche Schule bezeichnet worden. 

Eine Einigung der beiden unverséhnlichen Richtungen konnte 
nicht mehr erzielt werden. Die Differenzpunkte waren zunichst 
nur Fragen des Lebens in der Gemeinde, fiir das die Neuerer zehn 
Erleichterungen forderten, es ergaben sich bald aber auch dogma- 
tische Gegensitze, die von einschneidenden Folgen sein sollten. 

Die Beschliisse des dritten Concils zu Pataliputra waren nur fir 
die Sitidliche Schule verbindlich, von der Nordlichen aber nicht 
anerkannt. Unter dem indoskythischen Kénige Kaniska fand um 
100 post zu Jalandhara in Kashmir17 ein Viertes Concil 
statt unter dem Vorsitze des Vasumitra, auf dem der Einfluf{ der 
Maha-saighika vorherrschte. Es ist daher dieses 4. Concil umge- 
kehrt von den Buddhisten auf Ceylon, die inzwischen die Fiihrung 
der orthodoxen Richtung gewonnen hatten, nicht anerkannt worden. 

Das Concil des Kaniska ist das letzte der grofien Versammlungen 
in den ersten Zeiten der buddhistischen Gemeinde. Es hat sich bei 
keinem dieser Concile, auf die sich die spitere Tradition beruft, 
um eine Vertretung der Gesamtinteressen des Buddhismus gehan- 
delt, sondern immer nur um Beschliisse einer Partei oder Didcese. 
Ihre Geltung ist daher stets nur als eine teilweise aufzufassen. Im: 
Einzelnen ist die Geschichte der Grofien Concile vielfach durch 
nachirigliche ‘Ausschmiickung entstellt worden, so dafi von den 
wirklichen Vorgiingen kein ganz klares Bild zu gewinnen ist. 

Die wechselseitige Verwerfung des 3. und 4. Concils mufite den 
Gegensatz der siidlichen und nérdlichen Buddhisten wesentlich ver- 


schirfen und zu vollkommener und endgiltiger Spaltung zwischen 
t f 
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ihnen fithren. Innerhalb der Nérdlichen Schule vollzogen sich dann 
auch die folgenschweren dogmatischen Umgestaltungen, die diesem 
Zweige des Buddhismus ein ganz andres Gesicht gaben. Unter 
gleichzeitigem Einfluf fremder Vorstellungen bildete sich im Nor- 
den das System des Mahayana aus, dem gegentiber die siidliche 
Auffassung als Hinayana bezeichnet wurde. Der Gegensatz von 
Theravada und Maha-sanghika setzte sich fort in der allgemeinen 
Spaltung des Buddhismus in eine Siidliche und Nérdliche 
Richtung als Hinayana und Mahayana. Auf einem 
5. Concil zu Kanya-kubja (heute Kanauj) wurden schliefglich im 
Jahre 634 die Lehren des Hinayana, die fiir sich den Anspruch der 
echten Uberlieferung der reinen Form machten, vom Mahayana, 
das vielfach vom alten Geiste abgewichen war, feierlich verworfen. 
* * 

Zunachst bestanden die Seis Mehareen des alteren Hinaydna 
und des jiingeren Mahayana in Indien neben einander. Sie traten 
stellenweise in Kampf und Feindschaft gegen einander, waren aber 
auch off gemeinsam im gleichen Kloster vertreten. Erst allmah- 
lich vollzog sich der Procef{, der diese beiden Hauptschulen auf 
bestimmte Landesteile sonderte, so dafs die Form des Hinayana 
im Stiden, die des Mahayana im Norden ‘die herrschende wurde. 

Aufer den beiden feindlichen Richtungen der Sthavira (Thera) 
und Maha-sanghika entstanden auf indischem Boden eine gréfere 
Zahl buddhistischer Schulen. Von solchen werden vier 
Hauptklassen unterschieden, aus denen sich durch Spaltung 18 Secten 
ergeben hitten, deren Unterscheidungen geringfiigig und nicht sicher 
feststehend erscheinen. Zur Zeit des Pilgers Fa-hsien werden 
96 Secten genannt. 

Es ist unméglich, die Entstehung der einzelnen Richtungen und 
ihren gegenseitigen Zusammenhang deutlich zu erkennen. Es exi- 
stieren dariiber verschiedene Uberlieferungen, die mit einander in 
Widerspruch stehen. Ein fester Stammbaum der Hauptsecten und 
ihrer Abspaltungen ist nicht aufzustellen. Tarandtha, der 1573 bis 
1608 lebte und eine Geschichte des Buddhismus ‘in Indien 18 
schrieb, fiihrt die verschiedenen Versionen an, ohne da sich dar- 
aus ein zuverlassiges Bild ergibe. Es kénnen also im Folgendeni 
nur einige Schulen mit ihren wesentlichsten Anschauungen ange- 
fiihrt werden, ohne Riicksicht auf ihre méglichen Beziehungen 
untereinander. 
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Innerhalb des orthodoxen Hinaydna bestanden nicht nur Dif- 
ferenzen beziiglich der Ordensdisciplin, wie sie zur Spaltung der 
Sthavira und Maha-sanghika gefiihrt hatten, es machten sich auch 
abweichende philosophische Anschauungen geltend. Eine reali- 
stische Richtung, deren Begriindung dem Sohne Buddhas, Rahula, 
zugeschrieben wurde, war die Sarvastivada, die Schule, welche 
die Wirklichkeit der Dinge in der Erscheinungswelt behauptete 
und damit den starksten Gegensatz zu den Grundgedanken der 
buddhistischen Lehre aufstellte. 

Fir die orthodoxen Sthavira existierten nur die fiinf Skandha 
permanent, das individuelle Ich galt als eine voriibergehende 
Function dieser Skandha. Die Schule 'der Vaibhasika sah die 
Materie als real an, leugnete aber die Seele, wihrend die Schule der 
Sautrantika beide als unreal bezeichnet, so daf in Wirklich- 
keit weder eine Seele noch die fiinf ‘Skandha vorhanden waren. 

Erstere nahm die buddhistische Negation relativ, nach der For- 
‘mel ,,Die Flasche ist leer, aber die Flasche existiert’. Letztere da- 
gegen nahm sie absolut, nach der Formel ,,Die Flasche ist leer, 
und die Flasche existiert nicht“. Die Sautrantika sind also im Gegen- 
satz zu den Realisten der Sarvastivada reine Phinomenalisten und 
Vorlaufer der Idealisten und Nihilisten des Mahayana. 

Vom orthodoxen Standpunkte wichen die Sautrantika ab, 
indem sie nur die ‘Reden Buddhas, die stitra, anerkannten, die 
Commentare und Zusiitze der Schiiler, die sAstra, aber verwarfen, 
weshalb sie ihren Namen erhielten. Als ihr Begriinder wird Ku- 
maralabdha im II. Jahrhundert ante genannt. 

Die Conservativen der Theravada teilten sich spiter in verschiedene 
Richtungen, die ihre Namen nach den Hauptkléstern auf Ceylon 
erhielten, als Maha-vihara-vada, Jetavana-vada, Abhayagiri-vada 19. 
Auch die Fortschrittler der Maha-saighika entwickelten mehrere 
Zweige, Pirva-Saila, Apara-Saila, Haimavata, Lokottara-vada, Pra- 
jmapli-vada, u. a. m. Secten, die verschieden angefiihrt sind als 
Unterabteilungen der Vaibhdsika oder Sarvastivida, waren: Dhar- 
magupta, Mahisasaka, Kasyapiya, Mudla-sarvastivada, Vibhajya-vada 
Hetu-vada, Avantaka, Sammitiya, u. a. m.149, 


* * 
* 


Die yon den unmittelbaren Jiingern Buddhas ausgehende Partei 
der Alten“ (Sthavira-vada, Thera-vada) wurde in Indien selbst 
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mehr und mehr von jiingeren Richtungen verdringt. Die Hiiter 
der alten Tradition wurden daher vorzugsweise die Ménche auf 
Ceylon. Der in seinen einzelnen Teilen schon friiher in Indien 
entstandene Canon der buddhistischen Lehre wurde auf Ceylon in 
der Pali-Sprache niedergeschrieben und erhielt die Gestalt des 
crofen dreiteiligen Werkes, des Tripitaka (Tipitaka)', be- 
stehend aus den Abschnitten der Ordensregeln (vinaya), der Reden 
Buddhas (sitra, sutta), und der jiingeren scholastischen Ausfih- 
rungen (abhidharma, abhidhamma oder Sastra). 

Auf Ceylon entstand dann auch eine nicht-canonische Litteratur 
in Pali, die hauptsichlich Commentare der buddhistischen Ménche 
zu den Werken des Tripitaka enthielt, aber auch die Buddha-Legende 
und die Jataka-Erzihlungen fortfiihrte und die Geschichte der Insel 
behandelte. 

Nach dem Dipavamsa soll Buddha selbst schon mehrere Besuche 
auf der von Damonen bewohnten Insel Lanka ausgefiihrt haben 142. 
Kine Felsbildung auf dem Berge Sumana-kita (= Adams-Peak) 
wurde als die FuSfspur Buddhas (Buddhapdda) gedeutet und ver- 
ehrt. Uber ihr liefi Kénig Abhaya Dutthagdmani einen grofen 
Stipa (Maha-thipa) errichten. Um das Jahr 300 post wurde als 
Reliquie ein angeblicher Zahn Buddhas nach Ceylon gebracht, der 
noch heute zu Kandy verehrt wird, in Gestalt eines Pferdezahnes 
oder dergleichen 143. he 

Von grofier Bedeutung wurde dann vor allem die Tatigkeit des 
Buddhaghosga, eines Ménches im Grofen Kloster (Maha-vihara) 
zu Anuradhapura, der dort im V. Jahrhundert zahlreiche Schriften 
verfafite, die meisten Commentare zu den Haupttexten des Tri- 
pitaka bearbeitet haben soll und namentlich als der Verfasser der 
Commentare zu den Jataka und zum Dhammapada gilt144. Ihm 
wird auch die Ubertragung der buddhistischen Lehre nach Burma 
zugeschrieben. 

Bei der unter Kénig Asoka begonnenen Ausbreitung des Buddhis- 
mus auf fremde Linder wird seine Ubertragung nach Innerasien 
jedenfalls zuerst in der orthodoxen Form der Siidlichen Schule 
erfolgt sein, die dann aber bald durch die Auffassung der Nérd- 
lichen Schule verdringt wurde, die in Nordindien herrschend wurde 
und auch fiir jene Missionsgebiete in den Lindern des Himalaya 
und Baktrien Geltung erhielt. Umgekehrt scheint der Buddhismus 
nach Hinterindien zuerst in der jiingeren Form des Mahayana ge- 
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langt und dort erst spiter durch eine zweite von Ceylon ausgehende 
Mission durch die Lehre des Hinaydna verdringt worden zu 
sein 145, 

Die Kirche auf Ceylon hat die urspriingliche Form des Buddhis- 
mus am reimsten bewahrt. Sie war isoliert und konnte sich daher 
in ziemlich unverdndertem Zustande erhalten. Die Beeinflussung 
durch abweichende Secten, den Hinduismus und die Kulte des 
Visnu und Siva reichte nicht auf die Insel. Die Kloster auf Ceylon 
wurden so die treuesten Bewahrer der alten Tradition und der hei- 
ligen Litteratur, die in der Sprache des Pali zum festen Canon fiir 
den ganzen Kreis des Hinayana wurde. 

Nach Burma wurde der Siidliche Buddhismus um die Mitte des 
V. Jahrhunderts, nach Siam im Anfange des VII. Jahrhunderts 
iibertragen. Von dort verbreitete er sich weiter iiber ganz Hinter- 
indien und nach den Inseln des Archipels. Nach Java jedoch ge 
langte der Buddhismus im VII. Jahrhundert von China her in der 
Form des Mahayana. Die Ausbreitung der buddhistischen Lehre an 
den Kiisten Hinterindiens und im Archipel wurde auch durch das 
Vordringen des Isl4m gehemmt. Auf den Inseln ist er heute 
erloschen. 

Von Ceylon aus ging spiiter eine Erneuerung der Lehre aus, die 
eme Reform des Buddhismus in Hinterindien zur Folge hatte, die 
in Burma im XI., in Siam im XIII. Jahrhundert eintrat. In Burma 
ist der Buddhismus tief in das Leben des Volkes eingedrungen, wenn 
auch neben ihm ein einheitlicher Naturdienst, der Nat-Kult, bestehen 
blieb. Das im XIV. Jahrhundert entstandene Kénigreich Siam 
wurde dann neben Ceylon der Haupttriiger des Hinaydna. In diesem 
Lande erreichte Kultur und Kunst eine hohe Bliite, die aber spiter 
wieder verfiel. In Siam ist der Buddhismus bis heute die officielle 
Staatsreligion: geblieben, wie er es friiher auch in Burma war. Die 
K6nigsmacht und das Ménchtum sind in Siam gegenseitig von ein- 
ander abhangig. 


* * 
* 


Geltungsbereich des Nérdlichen Buddhismus, in dem 
die Grundsitze der Mahda-sanghika mit freieren Tendenzen 
herrschten und in dessen Kreise sich die besonderen Lehren des 
Mahay4na entwickelten, wurde zunichst der Boden des Indischen 
Landes, den er der zuriickweichenden Siidlichen Richtung abgewann, 

25 Krause, Ostasien 
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und die Missionsgebiete in nérdlichen Landern. Zu seiner Sphire 
gehérte also der Norden Indiens, Kashmir, Nepal, Qabul, Baktrien 
und Ost-Turkestan. 

Von Centralasien aus hat das Mahayana sich dann Eingang 
in China verschafft und von dort aus indirecte Ubertragung auf 
Korea und Japan gefunden. Eine jiingere Form des Nérdlichen 
Buddhismus, die Tantra-Schule, wurde dann in Tibet eingefihrt 
und von dort nach der Mongolei verbreitet. 

Die auf dem Concil zu Vaisali eingetretene Spaltung in Stha- 
vira und Maha-sanghika war der Anlafi zur vollkommenen 
Trennung einer Sidlichen und Nérdlichen Schule des 
Buddhismus. Sie ist an sich aber noch nicht gleichbedeutend mit 
dem Gegensatze, der in den Begriffen Hinayana und Maha- 
yana liegt. Auf dem Concil zu Vaisali handelte es sich nur um, 
Fragen der Disciplin, die zu abweichenden Ansichten in den Ménchs- 
gemeinschaften fiihrten. Von dieser Differenz war nur das Leben 
in den Kléstern betroffen, ohne dafi die Lehre eine innere Verande- 
rung erfuhr. 

Die durch ihre fortschrittliche Auffassung von der conservativen 
Partei losgeléste Noérdliche Richtung machte dann aber auch eine 
Entwicklung durch, bei der durch die Ausbildung bestimmter Lehr- 
meinungen in ihrem Inneren und durch die Einwirkung fremder 
Elemente von aufien her ein wesentlich verandertes dogmatisches 
Gebiude entstand. Wahrend das Hinaydna die alte Tradition und 
die reine Lehre Buddhas in der Hauptsache ohne Zusitze und Um- 
formungen beibehielt, wurden fiir das Mahayana Krafte wirksam, 
die tiefgreifende Verainderungen hervorriefen, den Geist der Lehre 
umbildeten und eine selbstindige Form des religidsen Glaubens 
und Kultes ausbildeten. 

In diesem Sinne bedeutet Hinayaéna und Mahayana nicht nur den 
Gegensatz einer siidlichen und nérdlichen Richtung einer parallelen 
Entwicklung des Buddhismus.: Das Mahdydna ging tiber den Stand- 
punkt, bei dem das Hinayana stehen blieb, nach verschiedener Rich- 
tung hinaus, entwickelte neue Gedanken, nahm fremdes Gut auf und 
vollzog den Schritt zum eigentlich religiésen Buddhismus. 


* , % 
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Kapitel VII 
DIE LEHREN DES MAHAYANA 

Das System des Mahayana wird vom I. nachchristlichen Jahr- 
hundert ab im nérdlichen Indien entstanden sein. Es hat eine philo- 
sophische und eine religidse Seite, die getrennt neben einander stehen. 
Im Gegensatze zum Hinayana, das die urspriingliche Lehre rein be- 
wahrte, hat das Mahayana sich vielfach zum Brahmanismus 
marickgewandt, die philosophischen Gedanken weitergebildet und 
Compromisse mit der Volksreligion geschlossen. 

Der Buddhismus war zwar als eine reactionire Reformbewegung 
in Indien erwachsen und so in Gegensatz getreten zum vedischen 
Brahmanentum, er hatte aber doch aus der gemeinsamen indischen 
Grundlage manche Verwandtschaft mit dem Brahmanismus behalten. 
Der Nérdliche Buddhismus wurde durch den Kampf gegen die 
Brahmanen zu folgenschweren Concessionen gendtigt. Er konnte 
der allmahlichen Verdrangung durch die erstarkende nationale Rich- 
tung nur dadurch yorbeugen, dafi er mehr und mehr von deren 
Lehren in sein eignes System aufnahm. Um das Volk fiir sich zu ge- 
winnen, mufite er ihm weitgehende Zugestandnisse machen. 

Die Geschichte jeder Religion zeigt, wie eine den Menschen 
gegebene Lehre sich zu ganz etwas andrem entwickelt, als in der 
Absicht ihres Begriinders lag. Als man, dem Bedirfnis der Menge 
Rechnung tragend, dem wesentlich negativen Inhalte des Buddhismus 
eine positive Form geben wollte, erfuhr er das Schicksal, das jedes 
Gedankensystem erleiden mui, das zu seinem theoretischen Wahr- 
heitsgehalte einen praktischen Zweck hinzufiigt. Es verliert an 
Tiefe, was es an Umfang gewinnt. Die grobsinnliche Erscheinung 
als Resultat hat mit dem wahren Wesen als Ausgangspunkt dann 
kaum noch eine Ahnlichkeit. 

So entstanden einmal innerhalb des Buddhismus eine Reihe philo- 
sophischer Schulen, deren Meinungen sich zum Teil gegenseitig auf- 
hoben und vielfach dem eigentlichen Wesen und inneren Kern des 
Buddhismus widersprachen. Auf der andren Seite bildete das Ma- 
hayana bestimmte religidse Dogmen und Kultformen aus, die dem 
urspriinglichen Buddhismus als einer atheistischen und irreligidsen 
Lehre ganz fremd gewesen waren. 

Die Hauptpunkte, die fir das Mahayana bezeichnend sind, 
waren die Einverleibung der brahmanischen Mythologie, der Gétter- 
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und Damonenkult, die religidse Verehrung Buddhas, die Lehre yon den 
friiheren und zukiinftigen Buddhas, die Theorie der Bodhisattva, das 
neue Ideal der Heiligkeit und die positive Seligkeit in einem Paradiese. 

Wie der Buddhismus seine philosophischen Lehren angelehnt hatte 
an die brahmanischen Systeme des Vedanta, Sankhya und Yoga, 
so nahm er nachtraglich auch die religidsen Formen auf, die er an- 
fanglich ganz abgelehnt hatte. Die Anschauungen des volkstiimlichen 
Hinduismus drangen in den Nérdlichen Buddhismus ein, und nament- 
lich die Sivaitischen Kulte iibten auf ihn starken Einfluf. 

Wiahrend der Herrschaft der indoskythischen Kénige gewannen 
auch fremde Religionsvorstellungen, wohl vorwiegend 
persischer Herkunft, Zugang zur Sphare des Buddhismus, unter 
deren Einwirkung sich im Mahayana neue Lehren entwickelten. 
Die Umbildung des Nérdlichen Buddhismus zu einer Religion, 
geschah einerseits durch Anpassung an den herrschenden allgemeinen 
Glauben des indischen Volkes, andrerseits auch durch Annahme frem- 
der Anschauungen aus andren Lindern. Das Mahayana iiberschritt 
nicht nur den speciell buddhistischen Rahmen, sondern auch den 
allgemein indischen. 

Die Abweichungen von der urspriinglichen Lehre wurden begiin- 
stigt durch das Fehlen eines festen Canons von Ausgang her, 
so dafi weitester Spielraum der Meinungen bestand. Die Verande- 
rungen, die der Buddhismus in seiner religiésen Entwicklung er- 
fuhr, waren nicht nur bedingt durch das Bestreben einer Verséh- 
nung mit den anderen Gedankensystemen und Glaubensrichtungen 
auf indischem Boden, sondern auch durch die grundsitzliche To- 
leranz, mit der er dem jeweiligen Volksglauben in anderen Lindern, 
iiber die er sich ausbreitete, entgegenkam. 

Wo der Nordliche Buddhismus auf fremdem Boden mit den dort 
einheimischen Religionen und Kulturen in Beriihrung trat, hat er 
diese stets durch eigne Anpassung in sein System einzubeziehen 
gesucht, wie er vorher schon die brahmanische Gétterwelt iibernom- 
men hatte. Solche Verschmelzung ist ihm iberall mit auferordent- 
lichem Erfolge gelungen. Einer weitgehenden Politik religidser 
Zugestindnisse hat das Mahayana eben gerade seine rapide und 
weite Ausbreitung zu verdanken gehabt. 

Dabei mufste freilich die reine Lehre Buddhas viele und. starke 
Verainderungen erfahren. Bei dem Procefi der Mischung und An- 
gleichung gingen oft gerade diejenigen Ziige verloren, die Kern- 
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. punkte des alten Systems bildeten. Die Aufnahme der widerspriich- 
lichsten Formen von Glauben und Aberglauben mufte den Cha- 
rakter des Buddhismus vollstindig andern, namentlich in fremden 
Landern, wo es sich um ein gegebenes Kulturgut von Vélkern han- 
delte, die dem inneren Kern der buddhistischen Gedanken ableh- 
nend gegeniberstanden. 

Die folgenschwerste Metamorphose war die Einverleibung der 
brahmanischen Mythologie. Nachdem diese vollzogen, konnte es 
dann nicht mehr schwer fallen, auch in den Missionsgebieten die 
Gétterwelt andrer Nationen in den eignen Kreis einzubeziehen. 
Fremde Elemente, die nach Vorstellungsinhalt und Ausdrucksform 
dem Geiste des Buddhismus zuwiderliefen, konnten nun unbedenklich 
seinem System einverleibt werden. Sie erhielten eine buddhistische Ein- 
kleidung, durch die sie freilich oft nur sehr dirftig in den Gesamt- 
rahmen eingepafit wurden 146, 

Die Einverleibung des Hindu-Pantheons in das Mahayana wird 
allmihlich erfolgt sein und mag um das Jahr 500 ihren Abschlufi 
gefunden haben. Sie gilt namentlich als das Werk des Asanga, 
der auch in andrer Weise fiir die Geschichte des Mahayana von 
Bedeutung gewesen ist, indem ihn mehrere Schulen als Autoritat 
fiir ihre Lehren in Anspruch nehmen 147, 


* * 
* 


Die géttliche Natur Buddhas, des Stifters der Lehre, ist im 
Mahayana zum festen Dogma geworden. Damit war auch die Not- 
wendigkeit seiner religidsen Verehrung gegeben. Im eigentlichen 
Buddhismus fehlte ein bestimmter Kult. Denn Buddha hatte die 
priesterlichen Institutionen des Brahmanismus, Gebet und Opfer, 
verworfen, da er kein géttliches Wesen anerkannte, an das diese 
gerichtet werden konnten. Als nun in der nérdlichen Auffassung 
der Meister zum Gotte erhoben wurde, muf te sich auch ein Ri- 
tualismus entwickeln, der dem Geiste der Lehre ganz fremd war. 
Er wurde dann mit den abergliubischen Vorstellungen der Volks- 
religion und den vom Sivaismus entlehnten Zauberpraktiken ver- 
bunden. 

Zwar sollte auch im Mahayana das Gebet nur eine Lobpreisung 
Buddhas sein, das Opfer nur in einer Darbringung von Blumen 
und Weihrauch zur Ehrung seines Andenkens bestehen. Sich an 
Buddha mit der Bitte um Erfillung eines Wunsches zu wenden, 
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bedeutet nur einen populéren MiSbrauch. Andrerseits aber wurde 
im Mahdyina die Anwendung von Gebetsformeln verbunden mit 
dem Gebrauche yon Zauberspriichen (dharani). Durch Beschwé- 
rungen (tantra) sollten iibernatiirliche Krifte (siddhi) erlangt wer- 
den. Die aus der Yoga-Praxis stammende Vorstellung, dafi die 
Ubung der Askese und Meditation Zaubermacht verleihe, wurde 
verkniipft mit dem Beschwérungsaberglauben der Sivaitischen Secten, 
der in der Tantra-Schule des Mahayéna zum Ausdruck kam. 

Das Leben Gautama’s war inzwischen von der Legende in viel- 
facher Weise ausgestaltet worden. Im Mahayana trat nun der 
Mensch, der die Erleuchtung erlangte, ganz zuriick gegeniiber 
dem als Gott verehrten Buddha. 

Der Buddha des Mahayana ist nicht mehr der historische Buddha 
Sakyamuni. Dieser erscheint vielmehr nur noch als eine Mani- 
festation eines ewigen hédchsten Wesens oder Princips von ab- 
soluter Vollkommenheit und Weisheit. Hierin wirkte die brah- 
manische Vorstellung der ewigen Weltseele (Brahman) fort in Ver- 
bindung mit Einfliissen der persischen Religion. 

Buddha ist nun nicht mehr der Lehrer der Menschen auf Erden, 
sondern eine Erscheinung des Gdéttlichen, das fleischgewordene Ab- 
solute, die temporire Verkérperung eines ewigen Princips. Dieses 
Urprincip ist die Bhitatathata. Es hat sich periodisch geoffenbart, 
damit die eine und letzte Wahrheit immer wieder den Menschen 
zar Erlésung gepredigt werde. So kennt das Mahayana nicht nur 
den einen Buddha als Stifter der Lehre, sondern viele yer- 
gangene und zukiinftige Buddhas, die alle das Gleiche gelehrt 
haben. Die Wahrheit ist géttlichen Ursprunges, von Ewigkeit vor- 
handen, ihre Verkiinder sind nur deren zeitweilige Manifestationen. 
Einer in ihrer Reihe war Gautama. 

Alle Dinge sind nichts als Gestaltungen, im Werden und Ver- 
gehen begriffene Zustinde, Glieder einer Kette von Ursachen und 
Wirkungen. Das Causalititsgesetz gilt ausnahmslos, fiir die Er- 
scheinungswelt, die periodische Schépfung und Zerstérung von Erde 
und Himmel, fiir das Menschenleben mit unaufhérlicher Folge von 
Geburt und Tod, es gilt ebenso auch fiir die Gétter und selbst fiir 
die Buddhas. Auch die Buddhas sind nur Erscheinungen be- 
stimmter Perioden, 

Die géttliche Verehrung der Buddha-Wesen (Buddha-bhakti) ist 
im Mahayana Grundsatz geworden. Sie lie auch das Bediirfnis 
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des Kultbildes entstehen. So erhielt die Kunst reiche Anregung 
in den Objecten, die ihr das Pantheon mit seiner Fiille von Ge- 
stalten bot. 


* * 
* 


Der Name Mahayana ,,das Grofe Fahrzeug“ bedeutet die Aus- 
dehnung der buddhistischen Lehre auf alle Menschen und alle 
Wesen. Der dltere Buddhismus sah das Ziel alles Strebens in der 
eignen Erlésung. Dieses Ziel, die Erlangung des Nirvana, war 
allein durch die im Ménchsleben zu erwerbende Erkenntnis erreich- 
bar. Als héchstes Ideal wurde der Heilige (Arhat) aufgestellt, 
der die Erlésung vom Leiden der Existenz durch Lossagung yon 
der Welt, Askese und Meditation erlangte. In der Erkenntnis der 
Nichtrealitaét aller Dinge lag die Befreiung von der Tauschung. 

Diese Lehre bildete das ,,Kleine Fahrzeug’’ (Hinaydna). Sie 
hatte ein persdnliches, egoistisches Ziel und geniigte nicht, alle 
Wesen zu erlésen. Das ,,Groe Fahrzeug’’ (Mahayana) aber 
soll die ganze Menschheit tiber den Strom des Samsara _hiniiber- 
setzen. Die Liebe zu den Menschen und allen Wesen war im 
Hinayana nur eine allgemeine Forderung der Moral als Vorstufe der 
héheren Erkenntnis und hatte keinen praktischen Zweck und Wert. 
Im Mahayana wird die Wesensliebe in weitester Verallgemeine- 
rung zur héchsten Forderung. 

Menschen und Tiere, Heilige und Gespenster haben einerlei 
geistige Natur, nur in verschiedenen Graden der Vollkommenheit. 
Alle Wesen aber sollen zum Heil gelangen und miissen dahin gefiihrt 
werden. Die Erlangung der Erlésung ist an den Durchgang durch 
den materiellen Kérper auf dem Wege der Wiedergeburten ge- 
bunden. Ein Insect kann die Seligkeit erwerben, aber nicht mit seinem 
niederen Tierkérper, sondern erst mit stufenweiser Umwandlung 
und Vervollkommnung zu hdheren Daseinsformen. 

Nicht Selbsterlésung, sondern Welterlésung wird das 
Ziel des Mahayana. An die Stelle des Ideal eines Arhat tritt ein 
neues Ideal der Heiligkeit, der Bodhisattva. Das Mahayana 
geht iiber die Stufe des egoistischen Heiligen hinaus zu einem 
hédheren Grade der Giite und Milde, wie sie das Wesen der zahllosen 
Buddhas und Bodhisattvas ausmacht. 

Wahrend es im Hinayéna nur den einen Buddha giebt, den 
Lehrer Gautama, kann im Mahayana jeder Mensch die Stufe hiéch- 
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ster Erleuchtung eines Buddha erreichen. Jeder tugendhafte Mensch 
kann als ein Bodhisattva wiedergeboren werden. Jeder kann schlie- 
lich ein Buddha werden, wenn er die Predigt von der wahren Lehre 
hért und danach fromme Werke verrichtet. Die Erleuchtung wird 
nicht mehr aus eigenem Verdienste erworben, als ein Act der Erkennt- 
nis, sondern durch die Gnade Buddhas, als Lohn fiir fromme Hand- 
lungen. Gute Werke, die im urspriinglichen Buddhismus keinen Wert 
hatten, werden nun ein Verdienst. Zur Gewinnung des Heils ist die 
Betitigung von Mitleid und Wohlwollen fiir alle Wesen, Selbstver- 
leugnung, active Wohltatigkeit erforderlich, sowie die Verehrung 
der Buddhas und Bodhisattvas. 

Die Formel des Hinaydna lautet: Alle, die geeignet sind zur Er- 
lésung, werden erlést. Diejenige des Mahayana dagegen heifit: Alle 
noch unerlésten Wesen sollen erlést werden. An die Stelle der per- 
sdnlichen Heiligkeit tritt die Pflicht der weltumfassenden Liebe. 
Im Mahayana ist der Egoismus der Selbsterlésung des Arhat tiber- 
wunden. Das Ideal des Bodhisattva fordert das Bestreben, allen Mit- 
menschen und allen Mitwesen zur Erlésung zu helfen. 

Die Bekehrung der Menschen zur wahren Lehre wird eine Aufgabe 
des Nérdlichen Buddhismus im Gegensatz zum Siidlichen. Daher 


spielt die Predigt bei ihm eine andre, wichtigere Rolle. 
* * 
* 


Die Nichtexistenz der menschlichen Seele schlief$t nach der bud- 
dhistischen Lehre eine persénliche Unsterblichkeit aus. Die 
Daseinsbedingungen des Individuums sind die fiinf Skandha, die sein 
Wesen bilden. Ihr zeitweiliger Zusammentritt ist das, was man Seele 
nennt. Sie beginnt mit der Geburt und endet mit dem Tode. Die 
gulen und bésen Taten bestimmen die Zusammensetzung bei der 
nichsten Wiedergeburt. 

Aus der Causalitét der Welt ergiebt sich die sittliche Vergeltung 
von selbst. Das Gesetz des Karman ist die moralische Grundlage 
des Buddhismus. Das Leben ist unmittelbar der Lohn friherer 
Taten. Jede Handlung wird ein Anlafi fir eine kiinftige Existenz. 
So giebt es in der durchaus causalen Welt weder Zufall noch 
Wunder. 

Das Einzelleben ist nur der Ubergang von einer Existenz zur 
andren, die notwendig einander bedingen und aus einander folgen. 
Die Befreiung aus der Kette der Wiedergeburten geschieht durch 
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Abschneiden ihrer Ursache. Das Aufhéren der Existenz ist die 
Erlésung, mit der das Nirvana erreicht wird. 

Im Mahayana haben aber die Handlungen verdienstlichen Wert 
als solche erhalten, nicht nur zur Erlangung besserer Wiedergeburt, 
sondern auch zur Erwerbung der letzten Seligkeit. Nirvana bleibt 
im Mahayana wie im Hinaydna das héchste Ziel. Zu dem negativen 
Begriff des Nirvana aber wird die positive Vorstellung einer ewigen 
Gliickseligkeit hinzugefiigt. 

Das Nirvana wird nun wieder im Sinne des Brahmanismus auf- 
gefafit als eine erlésende Vereinigung mit der Gottheit. Das héchste 
Ziel ist das Werden zu Buddha. Dem ewigen Werden und Vergehen 
nicht unterworfen ist das Urprincip, die Bhitatathata. Dieses abso- 
lute Sein, dessen Wesen Causalitit ist, zugleich aber auch héchste 
Giite und Weisheit, Wahrheit und Wirklichkeit, wird identificiert 
mit Buddha, seiner Manifestation. 

Alle Dinge sind nur im Werden begriffene Zustainde, Verkniip- 
fungen von Ursachen und Wirkungen. Das héhere Wissen erkennt 
die Causalitit in allen Vorgingen und Erscheinungsformen und 
wird sich der Identitét des eignen Selbst mit Buddha bewufit. Da- 
durch ist es befreit von Tauschung, Leiden und Dasein, wie im 
Brahmanismus der Atman aufgeht in der Weltseele Brahman. 

Zur Erreichung des erlésenden Wissens giebt es im Mahayana 
zwei Wege: einmal den vom historischen Buddha gewiesenen 
schweren ,,Heiligen Pfad‘‘ (shéng-tao-mén), fiir den Jeder sich auf 
seine eigne Kraft verlassen muf} (szu-li-mén). Hierbei sind Disciplin 
und Askese, Meditation und Studium die Mittel. Fiir die schwachen 
Menschen aber giebt es den leichten, miihelosen Weg des ,,Reinen 
Landes“ (ching-t’u-mén), den sie im Vertrauen auf fremde Hilfe 
beschreiten (t‘a-li-mén). Hierbei nimmt man seine Zuflucht im 
Gebet zu Buddha, zum Allerbarmer Amitébha, um nach dem Tode 
in dessen Paradiese wiedergeboren zu werden und dort ein seliges 
Nirvana zu erreichen. 

Wiahrend es im urspriinglichen Buddhismus nur einen Weg gab, 
zum Endziele der Erlésung vom Leiden der Existenz im Nirvana zu 
gelangen durch Entsagung und Tétung der Begierden im Ménchs- 
stande, Vernichtung des Willens und Erlangung wahrer Erkenntnis, 
lift das Mahayana viele Wege zu, um die Seligkeit durch Wieder- 
geburt im Paradiese zu erreichen, die allen Menschen, Ménchen wie 
Laien, offenstehen. Nach den Methoden, die zur Erreichung der Selig- 
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keit angewandt werden, unterscheiden sich die einzelnen Schulen des 
Noérdlichen Buddhismus. 

Als Mittel zur Erleuchtung wird vorzugsweise die Meditation an- 
gesehen. Ihre Ubung aber hat nicht nur den negativen Zweck einer 
Aufhebung der Tauschung, sondern den positiven der Erwerbung 
héchster Einsicht und geistiger Vollkommenheit. Die Abkehr yon der 
Welt erfolgt jetzt nicht mehr im Sinne Gautama’s, weil sie voll 
Leiden ist, sondern im Sinne der Brahmanen, weil sie nichtig ist. 
Das Nirvana wird in einer positiven Absicht erstrebt. 

Wahrend der Buddhismus in der Form des Hinayadna wesentlich 
ein moralisch-asketisches System blieb, in dem das Heil nur einer 
beschrinkten Zahl von Auserwihlten erreichbar war, deren Leben 
in der Stille der Kldster verlief, und die hédchste Erkenntnis, die 
ihnen die endliche Erlésung brachte, allein im Ménchsstande erlangt 
werden konnte, steht im Mahayana das Paradies als ein positives 
Nirvana, Seligkeit und Buddhawiirde Jedermann offen. 

Hierzu wird gefordert die Abkehr yon den Nichtigkeiten des 
Lebens, der Anschlu8 an die buddhistische Gemeinde, sowie der 
Glaube an die géttliche Hilfe und die Anrufung aller Buddhas. Neben 
dem Verbot der Tétung, des Diebstahls, der Liige und der Aus- 
schweifung steht das Gebot des Mitleids mit aller Creatur und zahl- 
reicher guter und frommer Werke der Milde und Giite. 

Wo urspriinglich Jeder der Tater seiner Taten war und sein Schick- 
sal allein von ihm selbst abhing, kann nun die Erlésung auch durch 
Firbitte der Heiligen erworben werden. Das Verdienst guter Werke 
ist tibertragbar. So ist das Heil zu erlangen im yollkommneren 
Stande des Ménchstums, aber auch im unvollkommneren des Laien- 
tums. Fir die Bekenner der Lehre geniigt der Glaube an die gétt- 
lichen Buddhas und die stete Anrufung ihrer erbarmenden Gnade, 
um als Lohn der Frémmigkeit der schlieSlichen Seligkeit in ihrer 
Gemeinschaft teilhaftig zu werden. , 

Das neue Ideal der Heiligkeit, das im Bodhisattva aufgestellt wurde, 
gab auch der Moral des buddhistischen Lebens eine andre Rich- 
tung. Vom Laien, der sich zur Lehre Buddhas bekannte, wurde 
jetzt nicht mehr die strenge Befolgung bestimmter Vorschriften 
erwartet, sondern nur noch Wohltatigkeit und religiése Verehrung 
gefordert. Askese und Meditation blieb als Klosterdisciplin den 
Monchen iiberlassen. Auch die zehn Verbote erhielten im Mahayana 
eine andre Form. Die Disciplin der Ménche wurde eine losere, 
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wie die an die Masse der Bekenner gestellten Anforderungen laxere 
waren. fae nes aa Re tet eapen! 

So erlitt das gesamte Wesen des Buddhismus eine Veriufer- 
lichung. An die Stelle der Pflicht jedes Einzelnen zu eigner 
Vervollkommnung trat der Glaube und die Anbetung der Buddhas 
und Bodhisattvas. Es entwickelte sich Heiligendienst, Reliquienver- 
ehrung, Bilderkult und Tempelwesen. Aberglauben und Zauberwesen 
gewannen gréfere Bedeutung 148. 

Die Moral des volkstiimlichen Buddhismus wurde im Mahayana 
eine rein fiuferliche. Gute und bése Taten wurden in bestimmiter 
Weise als positives Verdienst oder negative Schuld bewertet. Danach 
wurde eine Theorie guter und schlechter Punkte fiir alle Handlungen 
aufgestellt 149, die den Glaubigen eine richtige Jahresbilanz ihrer 
Verdienste und Verschuldungen ermdéglichte. 

Dies ergab einerseits eine oberflaichliche Vergeltungslehre, fiihrte 
andrerseits aber auch zu der moralisch bedenklichen Anschauung, 
dafi jede Schuld durch eine ihr im Werte entsprechende Wobltat 
aufgehoben werden kénne. Man glaubte auf Grund eines theore- 
tischen Schemas errechnen zu kénnen, durch welche gute Hand- 
lung eine begangene Verfehlung ausgeglichen werden konnte. 


* * 
* 


Das Mahayana hat nicht die Grundlagen der alten Lehre Buddhas, 
wie sie im Hinaydna bestand, geleugnet oder verworfen. Diese wur- 
den von ihm aber nur als eine vorlaiufige und unvollkommene Ver- 
kiindigung des Meisters angesehen. Die Lehren des Mahayaéna ruhen 
ganz auf den Elementen des Hinaydna, die sie in allem voraussetzen. 
Sie sind aber iiber den damit gegebenen Rahmen hinausgegangen, 
indem sie das noch im Keime Verborgene zu voller Bliite entfal- 
teten. So stellt das Mahayana einen Fortschritt des Buddhismus dar, 
fiir den die Richtung schon in der Lehre Buddhas gegeben war, deren 
wahrer und tieferer Sinn erst damit zum Ausdruck gebracht wurde. 

Die buddhistische Lehre erscheint im Mahayana in einer dop- 
pelten Form, einer esoterischen, die immer die gleiche sein muf 
als eine ewige Wahrheit, und einer exoterischen, die verinderlich ist 
und sich den Zeiten und Umstinden anpafit mit Riicksicht auf Be- 
diirfnisse und Fassungskraft der Menschen. 

In diesem Sinne nimmt der Nordliche Buddhismus an, dai Buddha 
seiner Gemeinde nicht die volle Wahrheit verkiindet habe, sondern 
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nur soviel, als fiir sie zu wissen gut gewesen. Der innerste Kern 
seiner Lehre sei von ihm geheim gehalten worden. Er habe aber 
vor seinem Tode das Geheimnis des wahren Sinnes seiner Lehre 
dem Kasyapa mitgeteilt, den er damit gleichzeitig als seinen 
Nachfolger bestimmt und fiir die Erhaltung der echten Tradition 
verantwortlich gemacht habe. 

In gleicher Weise habe Kagyapa dann dem Ananda das Geheim- 
nis mitgeteilt, das so von einem Oberhaupt der Gemeinde an das 
nichste tiberging. Jeder dieser sogenannten ,,Patriarchen“ des Bud- 
dhismus hitte selbst seinen Nachfolger erwahlt, und so sei in 
miindlicher Weitergabe eine ununterbrochene Reihe der Uber- 
lieferung der Lehre (acdrya-paramparad) in ihrem wahren 
und tieferen Sinne entstanden, der den tibrigen Mitgliedern der Ge- 
meinde (sangha) unbekannt blieb. 

Diese Patriarchen besafien also das héchste Wissen wie 
Buddha selbst. Sie wurden dadurch zu unfehlbaren Autoritaten fiir 
alle dogmatischen Fragen. Auf ihnen ruhte die Verantwortung fir 
die reine Erhaltung der Lehre. Eine solche Successio apostolica ist 
bei der Theravada-Schule auf Ceylon unbekannt. Auch im Mahayana 
giebt es keine einheitliche und allgemein giltige Patriarchen-Reihe, 
ihre Liste weicht bei den einzelnen Schulen stark ab. Es wird sich 
dabei wohl um spitere Erfindung handeln, um eine Construction 
von Traditionsstammbiaiumen fiir die Lehren ee einzelnen Rich- 
tungen. 

Man mufite bei jedem Dogma dessen Uberlieferung (parampara) 
kennen, mit der seine Glaubwiirdigkeit und Echtheit bezeugt war 15°. 
Jede Schule hatte ihre eigne Genealogie, die von Buddha bis auf 
ihren Stifter fiihrte, wodurch die Unfehlbarkeit der besonderen Leh- 
ren ihrer Richtung erwiesen wurde. 

Die chinesische Uberlieferung fiihrt von Buddha bis auf Bo dhi- 
dharma, der seinen Sitz von Indien nach China verlegte, eine Reihe 
von 28 Patriarchen (tsu) fir einen Zeitraum von etwa tausend 
Jahren an15!, Die Lebenszeit der in dieser Eigenschaft genannten 
Persénlichkeiten ist eine ganz unsichere und steht nur in wenigen 
Fallen ungefihr fest. 

Auer den unmittelbaren Nachfolgern des Meisters, Kagyapa und 
Ananda, sowie Vasumitra, der als 7. Patriarch um 100 post das 
4. Concil leitete, haben fiir die Entwicklung der Lehre des Ma- 
hayana namentlich Asvaghoga, Nagarjuna, Vasubandhu und Bo- 
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dhidharma, die als 12., 14., 21. und 28. Patriarch genannt werden, 
eine hervorragende Rolle gespielt. Eine politisehe Bedeutung hat 
keiner von ihnen gehabt.. 

Das erste philosophische System des Mahayana wurde vielleicht 
durch AgSvaghoga begriindet, der zu Ende des I. Jahrhunderts 
post lebte, zur Zeit des indoskythischen Kénigs Kaniska. Er war 
ein Brahmane, der zum Buddhismus tibertrat, und ist hauptsachlich 
als Dichter berithmt. Als solcher war er ein Nachfolger des Val- 
miki und ein Vorginger des Kalidasa. 

Agvaghosa ist der Verfasser des Buddhacarita, einer epischen 
Behandlung der Buddha-Legende, die den Inhalt des Lalita-vistara, 
in abgekiirzter Form wiedergiebt 52, sowie des Sitralamkara, einer 
Legendensammlung nach Art der Jataka153. Seine Biographie hat 
Kumarajiva geschrieben 154, 

Wieweit Asvaghosa, der Begriinder der Mahayana-Lehren gewesen 
ist, bleibt ungewif. Ihm zugeschrieben wird ein philosophisches 
Werk, Mahayana-sraddhotpada ,,die Entstehung des Mahdayana- 
Glaubens“ 155, Als ihren Stifter beruft sich auf ihn eine Schule 
ides Mahayana, das Madhyama-ydna, die eine idealistische 
Richtung vertritt, die den Dingen keine objective, nur subjective 
Realitat zugesteht. 


* * 
* 


Es giebt nichts Reales auferhalb des Bewufitseins (vijfiana- 
vada). Die Wirklichkeit der Erscheinungswelt und aller sinnlich 
wahrgenommenen Eigenschaften der Dinge (dharma-laksana) wird 
geleugnet, aber ein im Denken und Bewuftsein liegendes Sein an- 
erkannt. Das Mahayana sucht positiv zu einem Absoluten durch- 
zudringen und kehrt damit zuriick in die Bahnen der Speculation 
des Brahman-Atman. Das einzig Wirkliche ist die Bodhi, die sich 
in der Vielheit der Buddhas offenbarende ewige Wahrheit. 

Das Hinaydna stellte die Welt des Samsara und des Nirvana als 
unverséhnliche Gegensatze einander gegeniiber. Der Mensch konnte 
die eine nur bejahen, indem er die andre verneinte. Das Mahayana 
dringt zu der Erkenntnis vor, dafi diese beiden Welten zusammen- 
gehéren und ein Ganzes bilden. Sie sind eins wie der zeitliche und 
der ewige Buddha. Das staéndig Werdende und Wechselnde ist 
seinem Wesen nach mit dem ewig Seienden und absolut Einheit- 
lichen identisch. | 
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Die Dinge haben so, wie sie erscheinen, keine Realitét. In ihnen 
ist aber, nach Abstreifung ihrer temporiren Eigenschaften, ein 
tiberall gleicher Kern vorhanden, der ihr wahres Wesen bildet. Die 
Welle steigt und fallt, ihre Gestalt ist nur ein Trugbild, aber sie ist 
Wasser in jedem Augenblick der Erhebung und Senkung, und darin 
besteht ihr stets gleichbleibendes Wesen. Keine Welle ohne Wasser, 
kein Wasser ohne Welle. In der Erscheinung ist das Wesen ent- 
halten, in der Vielheit liegt die Einheit, in der aufseren Form der 
innere Sinn. Der Samsara ist schon Nirvana, der Mensch ist Buddha. 

Sein und Werden bedeuten nur verschiedene Aspecte einer 
identischen absoluten Wirklichkeit. Das metaphysische Sein fallt 
mit dem empirischen Bilde, das im Raume zu zahilosen Formen 
auseinandertritt und in der Zeit ohne Bestand wechselt, zusammen. 
Der transscendente Sinn ist nicht aufgserhalb des immanenten Gesche- 
hens zu suchen. 

Aus der grundsitzlichen Weltverneinung des urspriinglichen 
Buddhismus schligt das Mahayana zu einer ebenso grundsdatzlichen 
Weltbejahung um. Die: Welt erhalt wieder einen Sinn, das 
Leben ein Ziel. Es ist eine Riickkehr zur Welt aus der Erkenntnis, 
dafi sic in gleicher Weise Nichts wie Alles bedeute. Der Buddhis- 
mus wurde in der Form des Mahayana praktisch. Mit diesem 
Schritte hérte er eigentlich auf, Buddhismus zu sein. 

Alle idealen Forderungen sind innerhalb des Daseins zu verwirk- 
lichen. Wenn die Ziele der Menschheitsentwicklung innerhalb des 
Werdens erreichbar sind, gleichviel auf welcher Stufe, als Arhat, als 
Bodhisattva, als Buddha, so ist das Bestreben, aus der Erscheinung 
hinauszugelangen, nicht linger gerechtfertigt. Nicht Aufhebung der 
Existenz, sondern Fortentwicklung zu héchstem Dasein soll erlangt 
werden. Das Endziel ist nicht das Ausliéschen im Nirvana, sondern 
das Eingehen zur Seligkeit (sukhavati). 

Das Mahayana ist also nicht mehr die alte Lehre der Selbst- 
erlésung durch Weltverneinung, Willensiiberwindung und Wahr- 
heitserkenntnis, wie sie Gautama, der irdische Buddha, einst ge- 
predigt, sondern eine Religion der Welterlésung durch 
die Gnade eines himmlischen Buddha des ewigen Lichtes (Ami- 
tabha), der den Willen zur Buddhaschaft und Erlésung der Wesen 
immer von neuem in einzelnen Menschen erstehen lé%t und den 
sich so stindig mehrenden Schatz unendlicher Verdienste aller 
Bodhisattvas und Buddhas den Menschen 6ffnet, damit sie nach 
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einem frommen Leben wiedergeboren werden kénnen im West- 
lichen Paradiese. 

Uber dem Glaubigen steht der reiche indische Gétterhimmel. 
Iha erwarten je nach seinen irdischen Taten viele rachende Héllen, 
sthnende Wiedergeburten oder alle Stufen der Seligkeit. Die guten 
Werke verleihen positives Verdienst, Glaube und Frémmigkeit er- 
werben das ewige Heil. Der pragmatische Gesichtspunkt tiberwog 
nun das Erkenntnisstreben. Fir die aufiere Gestaltung des Nérd- 
lichen Buddhismus trat dessen religidse Form in den Vordergrund, 
wihrend seine philosophische Seite zur Nebensache wurde. 

So wurde das Mahayana eine populare Religion, die ihren Kult 
den gegebenen Verhiltnissen anpafite. Sie nahm auch die Prak- 
tiken des Aberglaubens auf. 

* . * 

Die Philosophie des Mahayana aber nahm ihre weitere Entwick- 
lung. Sie erhielt eine andre Wendung durch Nagarjuna, der 
zu Ende des II. Jahrhunderts lebte, urspriinglich ein Brahmane 
im stidlichen Indien, der buddhistischer Ménch wurde. Seine Bio- 
graphie ist durch Kumarajiva in das Chinesische iibersetzt (um 
hoo). Die Legende hat seiné Gestalt mit den Ziigen eines Zauberers 
ausgestattet. 

Wenn Nagarjuna auch nicht der Urheber der Gedanken des 
Mahayana war, so ist er doch der hervorragendste Ausgestalter des 
dogmatischen Systems. Ihm werden 24 Werke des chinesischen 
Tripitaka zugeschrieben. Auf ihn berufen sich mehrere Schulen 
des Mahayana, die meisten philosophischen Ansichten werden auf 
seine Autoritat zuriickgefihrt. 

Nagarjuna ist der Begriinder der Mevahigachitkea Schule, deren: 
Lehren in seinem Hauptwerke, dem Madhyamika-sastra 156, nieder- 
gelegt sind. Die Erkenntnis von der Identitaét des Ich mit aan Nicht- 
Ich geht hier tiber zur Lehre der Leerheit (Stinyavada). Der bud- 
dhislische Negativismus wird damit zum Nihilismus, der 
leugnei, dafi es hinter den Erscheinungen irgend etwas Positives 
giebt (sarvam sinyam). 

Wenn wir unsere Begriffe analysieren, so ergiebt sich, daf. schlie- 
lich jeder eine Denkunméglichkeit wird. Es kann ihnen also nichts 
Wahres, Wirkliches zugrunde liegen. Nichts ist als ein reales 
Object greifbar. Die Dinge sind nicht nur verginglich und flichtig, 
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nicht nur relativ und subjectiv bedingt, sondern wiberhaupt voll- 
kommen leer und ohne jede Realitat 157. 

Da alle Begriffe ,,leer“ sind, so giebt es weder ein Sein noch ein 
Nichtsein. Man kann daher weder sagen, daf, die Dinge existieren, 
noch, dai sie nicht existieren. Jede bestimmte Form einer Ansicht 
ist ein Irrtum, sowohl die positive wie die negative. Die Erschei- 
nungswelt ist durchaus unwirklich. ,,Ding“ ist nur ein ,,Name”. 
Ob es auffer den Phinomenen, die sich als leer erweisen, tiber- 
haupt eine Realitat giebt, ist eine Frage, die gar nicht erértert wer- 
den kann, da wir dariiber keine Data haben. 

Es hat gleich wenig Sinn und Wert, von einem Sein oder von 
einem Nichtsein zu reden. Alle Gegensitze sind tiberhaupt nicht 
vorhanden. Also ist die Negation ebenso falsch als die Bejahung. 
Es giebt kein Sein und kein Nichtsein. Es besteht kein Unterschied 
zwischen dem Ich und der Welt, aber beide sind in Wahrheit 
Nichts. Alle Menschen und alle Dinge sind Buddha, aber es existiert 
auch kein Buddha. 

Damilt wird auch die Lehre des Buddha hinfallig. Nagarjuna will 
sie retten, indem er zwei getrennte Wahrheiten annimmt, eine con- 
ventionelle ‘Wahrheit, die sich in allen ihren Formen als ungiiltig 
erweist, und eine transscendentale Wahrheit, die iiber alle Begriffe 
hinausgeht. Die héchste Wahrheit kann nur gelehrt werden, indem 
man der niederen mit den Begriffen des gewdhnlichen Lebens sich 
bedient. In der Unterscheidung zweier getrennter Wahrheiten beruhe 
auch die tiefere Bedeutung der Lehre Buddhas. Das Universum 
und das Ich vom absoluten Standpunkte aus als illusorisch zu er- 
kennen, ist die Aufgabe des Weisen, der durch Meditation und 
mystische Ekstase die héchste Wahrheit erlebt. Damit verschwinden 
alle Gegensitze und Widerspriiche, alle Begriffe versinken in Nichts. 
Das Nichts aber wird im héchsten Sinne zum positiven Princip. 
Das ist die ,,;wahre Leere und wunderbare Existenz‘‘ (chén-k’ung, 
miao-yii) 158, 

Wihrend der dem Agvaghosa zugeschriebene Standpunkt inner- 
halb der negativistischen Gesamtfarbung des Buddhismus einen 
teilweise positivistischen Versuch darstellte — freilich einen stark 
mit Skepticismus und Indifferentismus durchsetzten Positivismus —, 
bedeutet die transscendentale Speculation des Nagarjuna einen extrem 
erkenntniskritischen Idealismus, der in innere Widerspriiche ver- 
fiel und in abstractem Nihilismus und ekstatischer Mystik endete 159. 
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Durch Einschrankung des radicalen Nihilismus, den Nagarjuna 
vertrat, gelangten dann Asanga (oder Arya Asahga) und Vasu- 
bandhu, zwei Briider, die vermutlich im IV. Jahrhundert. lebten, 
zu einem reinen Idealismus. Die Welt existiert nur in unsren 
Gedanken, indem deren Inhalt nach aufen projiciert wird und ein 
tauschendes Bild ergibt. Nur das Denken als Vorgang hat Wirk- 
lichkeit. 

Vasubandhu, der wie Asvaghosa und Nagarjuna in der 
Reihe der Patriarchen erscheint, war einer der bedeutendsten 
Schriftsteller des Mahayana. Von ihm stammt das auf dem 
Boden des Hinaydna und des Realismus der  Sarvastivada 
stehende Abhidharma-koga-Sastra 169, Nachder{ er von seinem Bru- 
der Asanga zum Mahayana bekehrt war, schrieb er mehrere Com- 
mentare zu Werken des Nérdlichen Buddhismus. 

Asanga war ein Anhanger des Yoga, verfaite ein Yoga-sastra 
und wurde der Begriinder einer besonderen Richtung des Mahayana, 
der Yogacara-Schule. Er erkannte das Bewufitsein als einzige 
Erkenntnisquelle an (vijfiama-vada). Die héchste Erkenntnis (bodhi) 
ist zu erreichen durch die Yoga-Praxis in stufenweiser Vervoll- 
kommnung. So hat auch die Laufbahn des Bodhisattva, der das 
Ideal der Heiligkeit darstellt, zehn. Stufen (dasa-bhimi). 

Auf Asanga beruft sich vorzugsweise auch die Tantra- Schule 
des Nérdlichen Buddhismus, die den mit dem ‘Yoga-System ver- 
bundenen Zauberglauben in ihre Lehre aufnahm und damit die 
starkste Entartung des Mahayana brachte16!. Da alle Dinge ,,leer* 
sind und nur dem Namen nach existieren, so kann der Name nicht 
nur das Ding bezeichnen, sondern es auch schaffen. Der Gedanke, 
dafi man sich| im Worte das Besagte aneignen kann, ergab die prak- 
tische Ausiibung der Zauberkunst. 

* _ * 

Wahrend das Hinaydna einen festen Canon seiner Schriften 
besa, der in der in Pali verfafiten Sammlung des Tipitaka 
niedergelegt war, hat es einen fiir den Gesamtkreis des Mahayana 
giilligen allgemeinen Canon vielleicht gar nicht gegeben. Wie der 
auf Ceylon festgelegte Canon urspriinglich wohl nur die Litteratur 
der Therayada-Schule bedeutete, die dann fiir den ganzen Siid- 
lichen Buddhismus heilige Autoritét erlangte,so werden zunichst 
auch im Nérdlichen Buddhismus die: einzelnen Schulen ihre be- 
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sonderen Schriften besessen haben, auf die sie sich beriefen, 
ohne dafSX diese von allen Richtungen gemeinsam anerkannt 
wurden. Die Heilighaltung bestimmter Texte ist spater das 
Hauptunterscheidungsmerkmal der verschiedenen Schulen ge 
worden. 

Die Litteratur des Mahayana ist nach ihrer Sprachform 
im Sanskrit abgefafst. Von vielen ihrer Werke besitzen wir nur 
indirecte Kenntnis, da das Sanskrit-Original verloren und nur dessen 
chinesische und tibetische Version erhalten ist. Im Jahre 1840 sind 
durch Hodgson in Nepal buddhistische Sanskrit-Texte aufgefunden 
worden, und die Turfan-Expeditionen von Griinwedel und y. Le 
Coq haben in Ost-Turkestan weitere Schriften entdeckt, die als die 
Originale anzusehen sind, auf denen die chinesischen Ubersetzungen 
beruhten. 

Wir kennen bisher nur Reste und Bruchstiicke einer Sanskrit- 
Litteratur des Mahayana und vermégen nicht zu sagen, ob diese 
etwa einmal einen vollstindigen Canon gebildet haben mag, ent- 
sprechend dem Pali-Canon von Ceylon. Bei den bekannt gewordenen 
Texten handelt es sich nicht um eine Ubersetzung von Pali-Werken 
ins Sanskrit, sondern um eine selbstandige Litteratur, deren Inhalt 
zwar der Pali-Fassung sehr nahe steht, die aber jedenfalls mit 
dieser auf eine gemeinsame Altere Quelle zuriickgeht 1°. 

Manehe buddhistische Werke stehen ihrem Inhalte nach zwischen 
Hinayana und Mahayana. Die in Sanskrit abgefafsten Buddha- 
Legenden Mahavastu und Lalitavistara stehen im wesent- 
lichea auf dem Boden des Hinaydna, enthalten aber doch zugleich 
deutliche Ziige von Mahaydna-Lehren. Es wird sich dabei um 
Redactionen und Erweiterungen eines Hinaydna-Textes im Sinne 
des Mahayana handeln1%. Auf der Scheide zwischen Hinayana 
und Mahayana steht die Litteratur der Wundergeschichten (ava- 
dana, apadana) 164. 

Die speciellen Werke des Mahayana, die dessen besondere Lehren 
wiedergeben, haben ganz die Form der Sitra des Tipitaka, als 
Reden, die dem Buddha in den Mund gelegt sind, wenn auch ihr 
Inhalt meist vollkommen von dem abweicht, was der Meister ge- 
lehrt hat 165, 

Ein Sttra im Geiste der Purana, oder vielmehr eine Sammlung 
mehrerer Sutra, ist dasSaddharma-putdarika-sitra, ,,der 
Lotus des guten Gesetzes“, ein Werk von gréBter Bertihmtheit im 
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Nérdlichen Buddhismus. Es ist im allgemeinen dem Lobe des 
Buddha Sakyamuni gewidmet, enthalt aber auch Abschnitte zur 
Verherrlichung der Bodhisattvas, in tiberschwinglichem Stil, maf- 
los in Worten und Zahlen 166, 

Die mystischen Lehren des Mahayana sind vor allem enthalten 
in den Prajiid-paramita ,,Vollkommenheiten der Weisheit’. Es 
sind dies Dialoge Buddhas iiber die Eigenschaften des Bodhisattva, 
dessen héchste Weisheit (prajfia) in der Erkenntnis der Leerheit 
(Stnyaté) besteht, nach der nihilistischen Philosophie des Nagar- 
juna. Diese 16 Sttra sind in ihrer Form voll weitschweifiger 
Wiederholungen und ermiidenden Aufzaihlungen 167. 

Von andren Mahdyana-sitra hat eine besondere Beliebtheit er- 
langt der ,,Goldglanz“, Suvarna-prabhasa, ein Werk, das 
philosophische Lehren, legendire Erzihlungen und Zauberformeln 
neben einander enthalt 168, sowie das Sdtra vom ,,Weisen und Toren“, 
eine Sammlung von 51 Erzahlungen 169, Andere Texte haben ihre 
besondere Bedeutung fiir einzelne Schulen des Nérdlichen Bud- 
dhismus erlangt, deren Hauptunterscheidung in den Schriften be- 
steht, auf die sie sich fiir bestimmte Lehrmeinungen berufen 17°. 


Kapitel VIII 
BUDDHAS UND BODHISATTVAS 


Nach der Lehre des Mahayana kénnen viele Wesen die Buddha- 
schaft erlangen. Daher gibt es nicht nur den einen Buddha, son- 
dern zahllose Buddhas. Der Buddha war zunichst nur der voll- 
kommene Mensch, kein Gott. Er bedeutete aber immer ein Wesen 
besonderer Art171. Im urspriinglichen Buddhismus, der ausge- 
sprochen atheistisch war, steht der Mensch, der die Erleuchtung 
(bodhi) erlangt hat, tiber den Géttern, die als Wesen héherer Art 
in das buddhistische System aufgenommen waren 172, 

Die dem Brahmanismus entlehnten G6tter (deva) spielen im Bud- 
dhismus nur eine untergeordnete Rolle. Sie haben nur beschrinkte 
Machtbefugnisse, sind dem Wechsel von Geburt und Tod unter- 
worfen, selbst vergingliche Wesen, deren Leben im Himmel endet 
mit Ablauf der Weltperiode, der sie angehéren. Daher erscheinen 
sie den Buddhas und Bodhisattvas als Nebenfiguren untergeordnet. 

Im Mahayana tritt Buddha als der vollkommene Mensch zuriick 
hinter Buddha als einem géttlichen und ewigen Wesen. 

26* 
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Ein Buddha ist ein Wesen, das zu gottlichem Range erhoben und 
unsterblich geworden ist auf Grund seiner Tugend, Weisheit und Giite. 

Die Vergéttlichung des Stifters der Lehre war im Noérdlichen 
Buddhismus zum festen Dogma geworden. Er ist nicht mehr der 
durch Tugend zur Vollendung und héchsten Erkenntnis gelangte 
Mensch, sondern von vornherein eine Gottheit, die auf Erden er- 
schienen ist. Wie der historische Buddha Gautama, so haben. auch 
alle seine Vorginger und Nachfolger, die vielfaltigen Buddhas und 
Bodhisattvas den Rang von Géttern. Es sind nicht mehr blo die 
Lehrer der Menschheit, sondern allmichtige Gottheiten, denen An- 
betung zuteil wird, an die Gebete gerichtet werden. 

Die Dogmatik des Mahayana war von der Selbsterlésung zur 
Welterlésung fortgeschritten. Ihr héchstes Ziel war nicht 
mehr, fiir sich selbst die Befretung vom Leiden in der Erreichung 
des Nirvana zu finden, sondern die Menschen und alle Wesen zur 
Erlésung und Seligkeit zu fthren. Daher werden nun auch ver- 
schiedene Arten von Buddhas unterschieden. 

Der Pratyeka-Buddha (Pacceka-Buddha), ,,ein fir sich 
allein Erwachter“, begniigt sich damit, seine eigne Erlésung zu 
gewinnen, verzichtet aber auf die héhere Aufgabe, ein Welterléser 
za werden. Er kann nur fiir seine Person das Heil erlangen, aber 
nicht den Menschen die Lehre verkiinden. Er ist also ein Einsiedler, 
der zur héchsten Erkenntnis (bodhi) vorgedrungen ist und damit 
den Zusammenhang mit der Welt verloren hat. Fir ihn ist das 
erreichte Nirvana tatsichlich das Nichts. Wer das Nirvana er- 
langt hat, ist fiir immer befreit vom Leben und seinen Leiden. 
Er kann nicht mehr wiedergeboren werden. Fiir den Pratyeka- 
Buddha, der kein Ziel aufS§er der Selbsterlésung hat, hért also die 
Existenz auf mit dem Eintritt in das Nirvana, das fiir ihn eimen 
Zustana der Vernichtung bedeutet. 

Der Vollkommene Buddha (samyak-sambuddha, samma- 
sambuddho), ,,ein vollstandig Erwachter“, aber hat zur Aufgabe 
nicht nur die eigne Befreiung, sondern die Erlésung der Welt und 
aller Wesen. Er kann daher nicht mit der fiir seine Person er- 
langten Erleuchtung (bodhi) ins Nirvana eingehen, sondern mufi 
erst das Gesetz verkiinden. 

Aber auch, wenn der Vollkommene Buddha dann schliefilich in 
das Nirvana hintibergeht, so ist seine Existenz damit doch nicht 
volistindig vernichtet. Er behalt seine Persénlichkeit. Im Nirvana 
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hért zwar fiir ihn die Notwendigkeit der Wiedergeburt auf, 
aber sein Wesen bleibt fortbestehen. Denn dies fordert seine Auf- 
gabe der Welterlésung. Auch im Zustande des Nirvana, das im 
Mahayana eine Umdeutung in einem positiven Sinne erfahren hat, 
mufs er fortwirken zum Heile der Welt durch Verbreitung der 
wahren Lehre. Er kann zwar, da es fiir ihn keine Wiedergeburt 
mehr gibt, nicht mehr Mensch werden und sich selbst manifestieren, 
aber er 1481 sich auf Erden vertreten, wenn das Wohl der Mensch- 
heit dies erfordert, durch einen Bodhisattva, durch dessen Vermitt- 
lung er wirkt. So betreibt er die Welterlésung indirect weiter 17. 

In Bezug auf die erreichte Erkenntnis, das befreiende Wissen, 
das die Wiedergeburt vernichtet, stehen sich der Vollkommene 
Buddha und der Pratyeka-Buddha, oder was dasselbe heifit, Buddha 
und Arhat gleich. Der Arhat ist ein Jiinger.des Buddha, der das 
Gesetz verkiindet, in dessen Nachfolge er das héchste Wissen (bodhi) 
erreicht, ohne dieses fiir die Menschheit nutzbar zu machen. Der 
Buddha findet die Erleuchtung aus sich und gibt sie als Lehre an 
die Menschen weiter. 

Die Bodhisattva (Bodhisatto), ,,Wesen, deren Eigenschaft 
(sattva) die Erkenntnis (bodhi) ist“, sind Menschen von héchster 
Weisheit und Tugend. Sie haben die Anwartschaft, ein Buddha 
za werden. Als Schiiler oder Anhanger Buddhas sind sie auf Grund 
ihrer hohen Verdienste zu einer Ausnahmestellung erhoben worden 
und vom Welt-Karman dazu bestimmt, selbst die Buddhawiirde zu 
erlangen. Sie leben im Tusita-Himmel und erwarten dort ibre 
letzte Wiedergeburt zu einem Leben, in dem sie entweder ein Pra- 
tyeka-Buddha fiir ihre eigne Person oder ein Vollkommener Buddha 
fiir die Welt werden sollen. 

Ein Bodhisattva war also jeder der vielen Buddhas in einer seiner 
zahllosen friiheren Geburten. Der Buddha heift ein Bodhisattva 
bis zu dem Zeitpunkte, mit dem er die Erleuchtung erlangt, die dem 
Bodhisattva als angehendem Buddha noch fehlt. Der Bodhisattva 
ist also die Vorstufe zum Buddha. Ein Bodhisattva mit der Be- 
stimmung, die Erleuchtung zu erlangen, ist ein Gott nach der Még- 
lichkeit, ein Buddha dann ein Gott in Wirklichkeit. 

Die Zahl der Bodhisattvas ist ebenso wie die der Buddhas eine 
unbeschriinkte. Beide haben die Pflicht, alle Wesen :zur Erlésung 
zu bringen. Auch der Bodhisattva kann nicht zur Ruhe im Nir- 
vana eingehen, bis er diese Aufgabe erfiillt hat. Er soll nicht nur 
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die Lehre verkiinden wie der Vollkommene Buddha, der damit der 
Menschheit immer aufs neue den Weg des Heils erdffnet, er soll 
den Wesen helfen zu ihrer Befreiung und Seligkeit. 

Freiwillig nimmt der Bodhisattva die ungeheure Pflicht auf sich, 
mit tatigem Anteil am Heile der Welt zu arbeiten. Er will nicht 
eher sich zum Nirvana wenden, als bis alle Wesen und auch das 
letzte Kérnchen Weltenstaub zur Erlésung gebracht ist. Dies ist 
der Entsagungstraum des Bodhisattva. Seine Laufbahn stellt sich 
als eine Verzichtleistung auf das eigne Heil dar zu Gunsten der 
leidenden Menschheit. 

Wahrend der Buddha alle Gefiihle tiberwunden hat und nichts 
mehr weil} von irdischen Dingen, hat der Bodhisattva noch alle 
menschlichen Eigenschaften. Er besitzt nicht nur héchste Weisheit, 
sondern auch tiefstes Mitgefiihl. Daher beten die Menschen in 
Not und Krankheit nicht zu Buddha, der in seiner absoluten Erhaben- 
heit gefihllos ist, sondern zu einem Bodhisattva, der ihnen mitfth- 
lend nahesteht. 

Die Bodhisattvas sind selbst Schiiler zu FiiBen des Buddha, aber 
Lehrer und Helfer der Menschen. Das Mitleid ist die 'Triebfeder 
ihres Daseins1%4, wie vollkommene Weisheit der Grundzug ihres 
Wesens ist. Ihre Hilfe wird wirksam durch Belehrung, denn das 
Heil liegt nach buddhistischer Lehre in der Erkenntnis. Die Fiir- 
sprache eines Bodhisattva kann dem frommen Menschen die Selig- 
keit verschaffen. So werden auch alle Wohltiter der Menschheit 
za den Bodhisattvas gerechnet. Zu ihrem gdttlichen Range wurden 
die Stifter der Secten, Begriinder philosophischer Schulen, Abte der 
Kléster und durch ein hohes Mafi von Tugend ausgezeichnete Per- 
sonen erhoben 175, 

Der ins Parinirvana eingegangene Buddha ist der irdischen Sphiire 
vollkommen entriickt. Er ist auch fiir die Anschauung durch die 
Meditation nicht mehr erreichbar. Mit den Bodhisattvas dagegen 
kann der in Meditation Versenkte stets in unmittelbaren Verkehr 
treten. Denn die allein richtige Form des Gebets ist auch im 
Nérdlichen Buddhismus die Meditation. Die an ein géttliches 
Wesen, Bodhisattva oder Buddha, gerichtete Bitte ist immer nur als 
ein MiSbrauch der populiren Auffassung anzusehen. 

Im Besitze der héchsten Erkenntnis sind die Bodhisattvas auch mit 
allen Vollkommenheiten ausgestattet. Sie verfiigen iiber die 
Mittel, die zum Hintibergehen iiber den Strom des Samsara in das 
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jenseilige Nirvana befahigen. Als solche Tugenden (pdramita) wer- 
den gewoéhnlich sechs genannt: Freigebigkeit (dana), Pflichterfil- 
lung (Sila), Geduld (ksanti, khanti), Tatkraft (virya, virlya), Ver- 
senkung (dhyana, jhana), LErkenntnis (prajfia, paffid). Ihre Zahl 
wird auch zu zehn erweitert 176, Als die héchste Vollkommenheit gilt 
im Mahayana die Erkenntnis (prajiid), d. h. die Einsicht von der. 

‘eunlryseN sep exyo] Jop ouurg wr (yyeXuns) yroyte0] | 

Jedex Bodhisattva halt am Ende seiner vorletzten Existenz im 
Tusita-Himmel, wenn er den Entschlufi gefafit hat zur Wieder- 
geburt in der Menschienwelt, eine Umschau, zu welcher Zeit, in wel- 
chem Lande, von welchen Eltern er geboren werden soll 177. 

Die gesamte Laufbahn eines Bodhisattva besteht aus zehn Stu- 
fen (daga bhimi), die ihn zur Erlangung der Buddhaschaft fiih- 
ren 178, Wahrend der Siidliche Buddhismus den héchsten Grad der 
Heiligkeit und Vollkommenheit im Arhat erblickte, der dem 
Pratyeka-Buddha entspricht, ist dieses Ideal im Nérdlichen Bud- 
dhismus iiberschritten worden durch die Aufstellung eines neuen 
Zieles, dem das Streben des Bodhisattva gilt. Nach der urspriing- 
lichen Lehre bedeutete in der Entwicklung des Buddha-Jiingers der 
Arhat die letzte der vier Stufen179, in denen er hdhere Erkenntnis 
und Befretung von der Wiedergeburt erwerben sollte. Das Ma- 
hayana aber stellt nun drei Stadien (tri-yana) auf: den Sravaka 
(HGérer, Schiiler), der die Lehre vernimmt; den Pratyeka-Buddha, 
der die Heiligkeit fiir seine Person erlangt hat; den Bodhisattva, 
der ein Welterléser werden will. 

Als géttliche Wesen besitzen die Bodhisattvas vermége der er- 
langten héchsten Erkenntnis auch iibernatiirliche Krafte. Sie sind 
Héhere Wesen (Mahasattva), fiir die die Naturgesetze und irdi- 
schen Bedingungen keine Geltung haben. Es steht -ihnen frei, jede 
beliebige Gestalt anzunehmen. So kénnen sie in wechselnden Er- 
scheinungsformen in der Menschenwelt weilen. 

Insbesondere sind die Bodhisattvar ausgertistet mit den sechs oder 
zhn Ubernatirlichen Faihigkeiten (abhijfid) und Zau- 
berkraften (rddhi), die sich als Folgen der mystischen Versen- 
kung be: der Meditation ergeben 18°, Zu diesen gehért Allwissen- 
heit, die sich duf®ert im Sehen und Héren ohne Raumbeschrin- 
kung, Kenntnis des Vergangenen und Zukinftigen, Erinnerung an 
eigne frihere Existenz, Schauen der Schicksale aller Wesen 181. 


Ad * 
* 
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Das Dogma von der Vielheit der Buddhas steht in Zu- 


sammenhang mit der Lehre von der Wiedergeburt und mit den in- 
dischen Vorstellungen vom Weltbilde. Der einzelne Buddha hat, 
bevor er als Bodhisattva zum letzten Male zu ‘einem: Erdendasein 
herabsteigt, in dem er die Erleuchtung erlangen soll, zahllose 
friihere Existenzen durchlaufen. 

Nach den Jataka-Erzihlungen hat Gautama 550 Verwandlungen 
durchgemacht in einer Reihe von Wiedergeburten unter verschie- 
denster Gestalt, als Tier, Mensch und Gott. So war der historische 
Buddha in seiner vorletzten Existenz der Prinz Visvantara (Ves- 
santara) 182, 

Gautama war aber selbst nur einer aus einer langen Reihe vo 
Buddhas, die vor ihm erschienen sind. Am haufigsten werden sec hs 
Grofe Buddhas aufgezihlt, die dem historischen voraufgingen. 
Sie sind in gleicher Weise im Siidlichen wie im Nérdlichen Buddhis- 
mus bekannt. Es sind dies: Vipasyin (Vipassin), Sikhin (Sikhin), 
Visvabhii (Vessabhii), Krakucchanda (Kakusandha), Kanakamuni 
(Konagamana), Kasyapa (Kassapa). 

Die Lebensgeschichte des Vipassin ist im Mahdpadana-sutta des 
Digha-nikaya erzihlt. Der Werdegang aller Buddhas verlauft stereo- 
typ, die Ereignisse in ihrem Leben stimmen mit denen der Buddha- 
Legende genau iiberein. 

Nach dem Buddhavamsa, einem der jiingsten Pali-Texte, sind 
Gaulama 24 Frihere Buddhas vorangegangen, deren Lebens- 
geschichte erzihlt wird mit den stets gleichen typischen Momenten. 
Ihre Reihe beginnt mit dem Buddha Dipankara1 und endet 
mit den sechs unmittelbaren Vorgingern Gautama’s 184. Sie sind auch 
im Mahayana bekannt, wo auffer ihnen noch viele andre Namen ge- 
nannt werden. 

So wiichst die Zahl der Buddhas ins Unendliche, und ebenso die 
der Bodhisattvas als Anwirter auf die Buddhawiirde, ohne dai eine 
feste Mythologie ihrer Gestalten ausgebildet wird, die fiir den 
Nérdlichen Buddhismus als Ganzes gilt. Die Verehrung bestimmter 
Buddhas und Bodhisattvas ist vielmehr ein Merkmal der einzelnen 
Schulen. 

Wie die menschlichen Individuen nur yergingliche Erscheinungen 
eines unendlichen Werdeprozesses sind, so besteht das Weltall auch, 
nicht ewig. ‘Wie in der Kette der Wiedergeburten Leben und Tod der 
Wesen aufeinanderfolgen, so lést eine Weltperiode die andre in kos- 
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mischer Entstehung und Vernichtung ab. Das indische Weltbild 
wird mit dem religidsen Dogma des Mahayana verbunden 185. 

Die Theorie der zahllosen Welten macht fiir jede von ihnen auch 
einen oder mehrere Buddhas nétig. In jedem Zeitalter mu die 
ewig gleiche Lehre aufs neue verkiindet werden. Aus dem géttlichen 
Urquell héchster Wahrheit werden ihre Verkiinder herabgesandt auf 
Erden, um den Menschen immer wieder das gleiche Gesetz zu pre- 
digen, das ihnen den Weg zur Erlésung weisen soll. 

Die Buddhas sind nur Manifestationen der ewigen Wahrheit, der 
unabanderlich feststehenden Lehre (dharma). Der einzelne Buddha 
gibt nicht aus sich den Menschen seine eigne Lehre, durch ihn offen- 
bart sich nur das héchste Gesetz. Nach dem Tode eines Buddha 
erlebt die Lehre auf Erden eine Bliitezeit, gerit dann in Verfall, 
bis ein neuer Buddha erscheint, der ihren wahren Sinn wieder- 
herstellt. 

In jedem Weltzeitalter gibt es einen Vollkommenen Buddha, der 
zum Erléser der Welt fiir diese Periode berufen ist. Die Zahl der 
Heiligen, die fiir ihre Person als Pratyeka-Buddha die Erlésung 
von der Existenz und den Eingang in das Nirvana erlangen kénnen, 
ist fir jeden Zeitraum unbeschrinkt. Die Buddhas friiherer Zeit- 
alter leben, nachdem sie ihre Aufgabe erfillt haben, im Zustande 
des Nirvana fort. 

Die gegenwirtige Zeitperiode (kalpa) seit der letzten Zerstérung 
der Weli bis zur nichsten, hat fiinf Erscheinungen von Buddhas 
auf Erden, nimlich die letzten drei der 24 Vorginger des Gautama 
(Krakucchanda, Kanakamuni und Kasyapa), den historischen Buddha 
Sakyamuni, und den noch kommenden Erneuerer der Lehre (Mai- 
treya, Metteya). 


* * 
* 


Der Buddha, der nach Verkiindigung seiner Lehre ins Nirvana 
eingegangen ist, kann nicht mehr wiederkehren. Aber ein neuer 
Buddha soll erscheinen, um die reine Lehre wiederherzustellen, 
wenn si¢ in Verfall geraten. Dies soll 5000 Jahre nach Gautama’s 
Erleuchtung geschehen 186, 

Als der historische Buddha aus dem Tusita-Himmel zu seiner 
irdischen Geburt herabstieg, ernannte er dort einen Bodhisattva zu 
seinem Stellvertreter und zum Lehrer der Gétter. Dies ist Mai- 
treya (Metteya), der gegenwirtig noch im Gétterhimmel weilt und 
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von dort herabkommen wird als zukinftiger Buddha, der der letzte 
dieser Weltperiode sein wird. 

Diese Figur ist nur im Nordlichen Buddhismus bekannt, nicht im 
Siidichen. Fiir das Hinayaéna bildet der Buddha Gautama den 
letzten Abschluf. Maitreya wird, wie sein Name besagt, eine Lehre 
der Liebe (maitri, metta) verkiinden. Er ist der Bodhisattva der 
Giite. Wie Gautama die Befreiung des Wissens (prajfid-vimukti) 
gebracht hat, so wird Maitreya die Befreiung des Herzens (ceto- 
vimukti) bringen 187, 

Der Maitreya-Kult ist woh] entstanden unter dem Einfluf{ fremder 
Lehren, vom Glauben an einen Erléser (Saoshyant) im Zoroastrismus 
und der Vorstellung vom Paraklet im Manichiismus. Die Lehre des 
Mani war im III. Jahrhundert entstanden als ein Mischproduct des 
persischen Dualismus mit dem orientalischen Christentum unter 
gleichzeitiger Einwirkung buddhistischer Gedanken. Ihre Anhanger 
wandten sich, aus dem Reiche der Sassaniden vertrieben, nach Osten, 
fafBten in Centralasien festen Fufi und haben dort mit ihrer Religion 
die Entwicklung des Mahayana in seiner Mythologie und Dogmatik 
beeinfluft. 

Die mystischen Gedanken des Buddhismus haben im Mahayana 
auch einen mythologischen Ausdruck gefunden. Den fiinf Stufen 
der Meditation (dhyana) entsprechen bestimmte Gétterhimmel, 
mit deren Gottheiten der Mensch in der Versenkung in Verbindung 
tritt. Wahrend dies urspriinglich nur Personificationen geistiger 
Zustinde des Meditierenden waren, erhalten sie im Mahayana persén- 
liches Leben. 

Dann entstand die Vorstellung, dafi} dem irdischen und _ sterb- 
lichen Buddha ein himmlisches und unzerstérbares Gegenbild ent- 
spreche, ein Contemplativer Buddha (Dhyani-Buddha). Der auf 
Erden als Mensch lebende und lehrende Buddha (MAanusi-Buddha) 
ist nur eine Manifestation einer ewigen Wesenheit. Die als Verkiinder 
der Lehre zu den Menschen herabgestiegenen Buddhas sind historische 
und vergingliche Erscheinungen, die nach ihrem Eingange in das 
Nirvana nicht mehr existieren. Sie waren aber nur Ausstrahlungen 
eines Dhyani-Buddha, der ihnen entspricht in metaphysischer Exi- 
stenz im Nirvana. 

So hat jeder der fiinf Buddhas der gegenwirtigen Weltperiode 
sein contemplatives Abbild, das von Ewigkeit her bestanden hat und 
unverginglich fortbesteht. Vom Dhyani-Buddha geht die irdische 


Die Contemplativen Buddhas und Bodhisattvas A411 





Erscheinungsform des Manusi-Buddha aus. Aufierdem hat er noch 
einen Bodhisattva als himmlischen Reflex (Dhyani-Bodhisattva). 
Daraus ergibt sich folgende dreifache Entsprechung: 


Manusi-Buddha Dhyani-Buddha Dhyani-Bodhisattva 
1. Krakucchanda Vairocana Samantabhadra 
2. Kanakamuni Aksobhya Vajrapani 
3. Kasyapa Ratna-sambhava Ratnapani 
4. Gautama Amitabha Padmapani= Avalokitegvara 
5. Maitreya Amoghasiddhi _Visvapani 


Wann diese Lehre von den Dhyani-Buddhas, ihren irdischen Mani- 
festationen und himmlischen Reflexen ausgebildet worden ist, steht 
nicht sicher fest. Sie wird wohl nicht vor dem VII. Jahrhundert 
allgemeine Geltung erlangt haben. Ihre Entstehung ist jedenfalls 
vom persischen Zoroastrismus und der gnostischen Lehre von den 
Aonen und Emanationen beeinfluft. 

Einzelne Namen, mit denen diese géttlichen Wesen bezeichnet 
werden, finden sich auch schon in Alteren Texten (Lalitavistara, 
Saddharma-pundarika), die Lehre von den Contemplativen Buddhas 
aber ist gewif} jiinger. Die einzelnen Gestalten sind auch spiiter 
mit einander yermengt, mit Hindu-Géttern gleichgesetzt, in der reli- 
gidsen Verehrung mit verschiedenen Eigenschaften versehen worden 188, 

Aus der Theorie der zahllosen Buddhas entwickelte sich als ihr 
Gegenteil nach dem X. Jahrhundert und wohl kaum vor dem XII. 
die Lehre von einem Ur-Buddha (Adi-Buddha), als einer meta- 
physischen Einheit der vielen Erscheinungen und Begriff eines 
héchsten Wesens und Weltschépfers 189. 
_ Der Adi-Buddha hat durch Ausfiihrung der finf Meditations- 

stufen die fiinf Dhydni-Buddhas hervorgebracht, von denen jeder 
aus sich einen Bodhisattva als himmlischen Reflex erzeugt und 
sich in einem Menschen-Buddha auf Erden manifestiert hat. Da- 
mit hat der spite Buddhismus aus seiner religiédsen Zersplitterung 
ein dogmatisches System zu schaffen gesucht, das freilich nur teil- 
weise Geltung fiir besondere Schulrichtungen erhielt. 

* a * 

Das héchste Weltwesen hat sich in dreifacher Weise manifestiert. 
Es erscheint in der Welt der Begierde (k&ma-dhatu) unter stindig 
wechselnden Gestaltungen, in der Formwelt (ripa-dhatu) als voll- 
kommenes Bild, in der Welt des Formlosen (artipa--dhatu) in ab- 
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soluter Reinheit. Diesen drei Spharen (trai-lokya) entsprechend 
besitzt auch Buddha als Emanation der ewigen Wahrheit drei 
Kérper (tri-kaya) als irdische Erscheinung in steter Verwandlung 
(nirmana-kaya), als geistiger Reflex und verkérpertes Verdienst 
(sambhoga-kaya), als absolutes Weltgesetz (dharma-kaya). 

Diesen drei Manifestationen entsprechen Erscheinungen der sinn- 
lichen Erfahrung, der meditativen Contemplation und der transscen- 
denten Wahrheit. Dies sind die Manusi-Buddhas, Dhyani-Bodhsattvas 
und Dhyani-Buddhas. Sie sind als Verkérperungen des gleichen 
héchsten Wesens in entsprechenden Weltspharen aufzufassen. 

Mit den drei Kérpern des Buddha (tri-kaya) wurden auch die 
Begriffe seiner Person, der Gemeinde und der Lehre gleichgestellt 
und erfuhren religiése Verehrung. Diese ,,Drei Kostbarkeiten™ (tri- 
ratna), Buddha-Sahngha-Dharma, waren zunachst im 
Hinayana nur die drei obersten Glaubensartikel, zu denen der Bud- 
dhist sich bekannte: Die Persénlichkeit des Stifters (Buddha), die 
wahre Lehre (Dharma), die Gemeinschaft der Gliubigen (Sangha). 
Dann wurden diese Begriffe der héchsten menschlichen Weisheit 
und Heiligkeit, der Einheit, der ewigen Wahrheit, der Organisation 
des Ordens, als Persénlichkeiten aufgefaft, in denen die Mani- 
festationen des Weltwesens wiedererkannt wurden. Hierbei wird 
auch die Dreiheit (Trimurti) der obersten brahmanischen Gétter 
Brahma - Visnu-Siva eingewirkt haben. 

So traten nun neben Buddha S akyamuni im religidsen Kult 
zwei weitere Gottheiten, ihm gleichgestellt als Vertreter der Gemeinde 
und der Lehre, Locanda und Vairocama. Diese drei Figuren 
sind ihrem Wesen nach eins. 

Als die ewig feststehende Wahrheit entspricht der Lehrbegriff 
(Dharma) der unveranderlichen Gottheit des Dhyani-Buddha. Ihr 
Reprasentant Vairocana nimmt also auch in der Trias die héchste 
Stelle ein. Vom Dharma als Weltgesetz geht der Buddha als 
eine Emanation hervor. Dieser wirkt in seiner irdischen Tatigkeit als 
schépferische Kraft, welche die geistige Gemeinschaft der Sangha 
als eine Summe des religiésen und contemplativen Lebens hervor- 
bringt. Auf solche Weise erzeugt Dharma durch Selbstteilung und 
Ausstrahlung in niedere Sphiren die zahllosen Buddhas. Und schlief}- 
lich ist Dharma selbst der héchste Buddha, der Adi-Buddha. 


* * 
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Der zu dem historischen Buddha Gautama gehérige Dhyani- 
Buddha und sein Dhyani-Bodhisattva sind der Buddha Amitdabha 
und dessen Reflex der Bodhisattva Padmapani-AvalokiteSsvara. 
Diese sind die eigentlichen Hauptfiguren im religidsen Glauben des 
Mahayana geworden und iiberwiegen an Bedeutung den Menschen-Buddha 
Gautama - Sakyamuni, der die Lehre in historischer Zeit verkiindet hat, 

Die Gestalten des Amitébha und des Avalotitesvara sind jedenfalls 
nicht buddhistischen, sondern fremden Ursprunges. Ihr Wesen ist 
mit Ziigen ausgestattet worden, die den Einflu®8, persisch-syrischer 
Vorstellungen erkennen lassen, wie solche in den ersten nachchrist- 
lichen Jahrhunderten in den Nérdlichen Buddhismus eingedrungen 
sind. Im Hinaydna sind diese beiden Gottheiten unbekannt. 

Amitabha ist der Buddha, der zur Erlésung fihrt (chieh-yin- 
Fo). Er ist der Herrscher an einem Orte der Seligkeit im West - 
lichen Paradiese (sukhavati). Sein Name ist ,,Unermefiliches 
Licht“ (a-mita-dbhas) oder ,,Unermefiliches Leben‘ (a-mita-dyus)19%. 
Amitabha-Amitayus ist eine Gottheit der himmlischen Gnade, des 
grenzenlosen Erbarmens, des héchsten Glanzes und ewigen Lebens1®!. 
Besonders ist er die Personification des Begriffes der unendlichen 
Gnadenwirkung des Gesetzes (dharma). Alle Buddhas verkérpern 
den einen und gleichen Erlésungsgedanken. In Amitabha aber hat 
er einen tieferen und umfassenderen Ausdruck gefunden. 

So wird im Sukhavati-vyuha berichtet, daf} zur Zeit des Buddha 
LokeSvara-raja (des 82. Vorgingers Gautamas) der spatere Buddha 
Amitébha als Ménch Dharmakara auf Erden weilte. Sein tiefes 
Mitleid mit dem Elend der Wesen lief ihn den Gedanken der Welt- 
erlésung in erweitertem Mafie fassen. Er setzte sich nicht nur die 
Erweckung einiger Auserwiihlter, sondern das Heil aller leidenden 
Wesen zum Ziele. Daher tat er den Schwur, die Buddhaschaft nicht 
eher antreten zu wollen, als bis alle Wesen der unendlich vielen 
Welten aus dem Strome des Samsara gerettet waren. 

Als er daher Buddha wurde, behielt er doch Leben und Wirksam- 
keit. Er ging nicht ins Nirvana ein, sondern verfolgte als Herrscher 
im Westlichen Paradiese die Welterlésung weiter. Diese Aufgabe 
ist unendlich, und daher ist sein Leben ewig. Dies bedeutet sein 
Name Amitayus. Amitadbha ist ein Buddha, der Pflicht und Tatig- 
keit des Bodhisattva beibehalten hat und in Ewigkeit ausiibt. 

Amitdbha-Amitayus bedeutet also in der Entwicklung der bud- 
dhistischen Erlésungslehre eimen Schritt tiber das zeitlich 
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begrenzte Ideal des Buddha Sakyamuni hinaus. Dieses allumfassende 
Erbarmen (maitri, karuna) hat dann noch eine weitere Steigerung 
erfahren in der Gestalt des Avalokitesvara. 

Dieses Dogma hat den Anlafi gegeben zur Entstehung einer be- 
sonderen Schule des Mahayana. Der Glaube an Amitébha (A-mi- 
t‘o-Fo, Amida-Butsu) und sein Paradies, das ,,Reine Land“ (Ching- 
t‘u, Jé-do), hat in China und Japan fast ganz die Lehre von 
Buddha und vom Nirvana verdringt. Hieraus ist geradezu eine neue 
Religion der Gnade entstanden, die vom Buddhismus eigentlich nur 
noch den Namen und die 4uere Form behalten hat 192. 

Zum Buddha Amitabha gehdrt als sein Reflex (Dhyani-Bodhisattva) 
die Gestalt des Avalotitesvara‘. Er wurde, nach dem Be- 
richte des Fa-hsien, um 400 in Indien als Bodhisattva verehrt. 
Sein Heiligtum war Potala an der Indus-Miindung 1%, Er erscheint 
als der All-Erbarmer (Maha-karuna), die Gottheit der Gnade, der 
Genius der Erlésung 1%. 

Im Karanda-vytha wird erzahlt, wie Avalokitegvara die Erleacl 
tung erlangt, aber sich weigert, die Buddhaschaft anzutreten, so- 
lange nicht alle Wesen erlést sind. Er kénnte ein Buddha sein, wenn 
er wollte, wird aber vom Mitleid bewogen, ein Bodhisattva zu bleiben, 
um weiter fiir das Heil der Menschheit zu wirken. Er verfolgt diese 
Aufgabe nicht wie Amitébha von einem himmlischen Orte aus, son- 
dern widmet sich, unter vollstindigem Verzicht auf die Buddha- 
wirde fiir ewige Zeiten, ausschliefilich der Erlésung der Wesen in 
titigem Erbarmen. 

So rettet er in Magadha die Bewohner aus einer Hungersnot, 
predigt zu Benares den in Insecten und Wiirmer verwandelten Seelen, 
bekehrt auf Ceylon die Daimonen (Rakgasa), erlést die Gespenster 
(Preta) von ihrer Qual, er steigt sogar in die Héllenreiche hinab, 
um dort das Gesetz zu verkiinden und die Verdammten zu retten. 
So verwandelt er die tiefste Hélle (Avici) in einen Freudenort. 

AvalokiteSvara ist sowohl als minnliche wie als weibliche Gott- 
heit aufgefafst worden 19°. So wurde der Bodhisattva zu einer Géttin 
des Erbarmens. Als solche erscheint sie in China unter dem Namen 
Kuan-yin (jap. Kwan-non)1!%7, Dies ist bei weitem die beliebteste 
Figur des yolkstiimlichen Buddhismus in China und Japan geworden, 
deren Hilfe in aller Not angerufen wird. Sie heilt Krankheiten, 
errettet aus Gefahr, namentlich zur See, und ist die Beschiitzerin 
der Frauen und Kinder 198, 
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Kine chinesische Legende erzihlt, daf& Kuan-yin unter dem Namen 
Miao-shan als Tochter eines Konigs (Subhavytha?), der mit dem 
Kaiser Chuang-wang der Chou-Dynastie (696—681 ante) identificiert 
wird, geboren sei und sich nach tugendhaftem Lebenswandel und 
wunderbarer Héllenfahrt auf der Insel P‘u-t‘o-shan niedergelassen 
habe, wo sie Schiffbriichige gerettet und Kranke geheilt hatte 199, 

In Tibet wird der Bodhisattva als miinnliche Figur und unter 
dem Namen Padmapani verehrt. Er gilt dort als der Spiritus rector 
der lamaistischen Kirche, deren Oberhaupt (Dalai-Lama) als seine 
periodische Reincarnation angesehen wird 2, 

* ts * 

Au®er Avalokitesvara haben noch einige andre Bodhisattvas im 
Mahayana gréfiere Bedeutung gewonnen. So erscheint als eine Per- 
sonification der Weisheit und der mystischen Einsicht der Bodhi- 
sattva Mafijusri oder Mafijughosa 2°, Er gilt als Verfasser des 
beriihmtesten Mahaydna-sttra, des Saddharma-pundarika. Er ist 
gleichgesetzt mit mehreren brahmanischen Gottheiten, mit Indra als 
Vajrapani, mit BrahmA als Visvakarman, mit Brhaspati. Seine 
Sakti ist Sarasvati, die Gottin der Weisheit und der Musik. 

Vorzugsweise Verehrung geniefit der Dhyani-Bodhisattva Saman- 
tabhadra (= P’u-hsien, Fu-gen), ferner Maha-sthima-prapta (= Ta- 
shih-chih, Dai-sei-shi), Ksitigarbha (= Ti-ts‘ang, Ji-26)20, Akaga- 
garbha (= /Hsii-k‘ung-ts‘ang) 2°, Aksayamati (= Wu-chin-i) u. a. 

Die Zahl der Bodhisattvas ist wie die der Buddhas unendlich. 
Es werden im Nérdlichen Buddhismus auch viele als besondere Gott- 
heiten mit bestimmten Namen verehrt. Die Schiiler des _histo- 
rischen Buddha, von denen hauptsachlich zehn in hohem Ansehen 
stehen 204, werden in der Regel als Arhat (= Lo-han, Ra-kan) be- 
zeichnet, doch gelten manche im Mahayana auch als Bodhisattvas. 

Die Wiirde eines Bodhisattva haben die grofien Patriarchen, 
Dogmatiker und Philosophen erhalten, wie Asgvaghosa, Nagarjuna, 
Aryadeva, Asanga, Vasubandhu, und andre Persénlichkeiten als Stif- 
ter von Schulen und Secten, Abte der Kléster, Heilige von localer 
Beriihmtheit, fromme Asketen aus der Geschichte des Buddhismus. 
- Der Titel eines Bodhisattva ist auch chinesischen Kaisern, die 
den Buddhismus begiinstigten, beigelegt worden. Das chinesische 
»P‘u-sa" ist bei der Vermischung der Religionssysteme auf chine- 
sischem Boden auch auf die Gottheiten der einheimischen Volks- 
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religion angewandt worden und bezeichnet in diesem Sinne dann 
ganz allgemein ,,Géttliches Wesen“. Wenn auf solche Weise die 
Naturgottheiten, Berg- und Flufi-Geister eines andren Landes als 
Bodhisattvas bezeichnet werden, so ist dies eine rein duferliche 
Ubertragung eines buddhistischen Wortes. 

Haufig sind die im Kult verehrten Gottheiten zu Gruppen zu- 
sammengestellt worden. So finden sich als Dreiheit: Buddha-Dhar- 
ma - Sangha, SAkyamuni-Vairocana-LocanA ; Gautama-Amitabha-Mai- 
treya, Gautama-Avalokitesvara-Maitreya, Gautama-Amitabha - Vai- 
dirya 2%; Amitdbha-Avalokitesvara-Mahasthamaprapta, Avalokites- 
vara - Mafijusri- Samantabhadra, Avalokitesvara - Mafijusri - Maitreya 
(,,Giite- Weisheit-Liebe‘), Avalokite$vara- Mafijusri-Vajrapani (,,Giite- 
Weisheit-Kraft*). 

Die Schiller Buddhas bilden eine Schar von 500 oder im engeren 
Kreisc 18 in China, 16 in Korea 'und Japan. Ferner treten die 
28 Patriarchen in Indien auf, sowie Bodhidharma vund seine finf 
Nachfolger in China 20, 

Die Gestalten der Buddhas und Bodhisattvas haben in ie Plastik 
und Malerei vielfachste Darstellung gefunden. Das buddhistische 
Kultbild ist zum hervorragendsten Gegenstande der ostasiati- 
schen Kunst geworden. Die aus der Vermischung indischen 
Stolfes und hellenistischer Form im Pangab geborene Gan - 
dhara-Kunst hat feste Typen ausgeprigt, die mit der Ausbrei- 
tung des Mahayana durch Centralasien nach China und Japan iiber- 
tragen wurden, so daf} die gesamte Kunst Ostasiens ein vorwiegend 
grico-buddhistisches Geprige erhielt. 

Die Eigenart der einzelnen Figuren, fiir die durch ihre religiése 
Verehrung das Bediirfnis eines Kultbildes entstand, kam zum Aus- 
druck in Kérperstellung, Handhaltung, Fingergeste, sowie in be- 
sonderen Attributen und Schmuckgegenstinden. Manche Eigentiim- 
lichkeit der Darstellung ist entstanden als eine bildliche Wiedergabe 
der Eigennamen und Beinamen der Gottheiten oder symbolische An- 
deutung ihrer Wesensart und Eigenschaft. 

Im allgemeinen ist das Apollo-Ideal fiir Buddha, der Kénigs- 
Typus fiir den Bodhisattva, die Asketen-Gestalt fiir einen Arhat zur 
mafigebenden Form geworden. Die Gottheiten werden stehend, sitzend 
oder liegend dargestellt. Der Lotus-Sitz (padmasana) bedeutet das 
Weltall 2°7; der Nimbus (prabhamandala), oft zur Aureole erweitert, 
spricht fiir die Auffassung als Lichtgott, wie der mit der Buddha- 
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Legende zusammengeflossene Sonnen-Mythus auch auf die Kunst 
eingewirkt hat. Die Stellung ist die der Meditation (paryanka, pal- 
lanka) 208, der Predigt, des Einganges ins Nirvana (shui-Fo). Hand- 
haltung und Fingergeste ergeben eine bestimmte Pose fiir jeden Mo- 
ment des Lebenslaufes und die verschiedenen geistigen Vorgiinge. 
Damit werden auch die friiheren Buddhas vom historischen untes- 
schieden. Mystische Bedeutung liegt in der Haltung der Hand und 
der Finger (mudra), vor allem in der Geste des ,,Drehens des Rades 
des Gesetzes“ (dharmacakra-mudra). In der Pose kommen auch die 
Gefiihle zum Ausdruck, Menschenliebe, Wohltatigkeit, Wahrheits- 
sinn usw. 

Unterscheidende Merkmale legen auch in der Gewandbehandlung 
und im Haupthaar 29, Die Bodhisattvas erscheinen im kéniglichen 
Schmuck und werden durch Beigabe besonderer Attribute unterschie- 
den, die ihr Wesen kennzeichnen sollen, aber nicht immer feststehende 
sind. Es entsteht ein Spiel mit diesen Attributen, die ebenso wie die 
Geste geheimnisvollen Sinn erhalten. Zum Halten dieser Objecte 
sind oft mehrere Arme erforderlich, so daf jene vielgliedrigen Ge- 
stalten entstehen, wie sie besonders fiir die Mythologie des Lamiajs- 
mus bezeichnend sind 210. 

Das Kultbild selbst wurde ins Unendliche redupliciert und verlor 
damit seine Individualitait. Die Buddha-Figur erhielt eine rein deco- 
rative Verwendung und sollte dazu dienen, das Weltbild nach den 
Vorstellungen der indischen Kosmogonie zu veranschaulichen 21", 

In der Kunst Chinas und Japans haben die Gedanken der buddhi- 
stischen Lehre in der Form des Mahdy4dna einen unmittelbaren bild- 
lichen Ausdruck erhalten. Plastik und Malerei haben nicht nur dem 
religidsen Kult die Darstellungen der Gottheiten gegeben, sondern 
zugleich dogmatische Lehren, geheimnisvolle Formeln und mystische 
Gedanken zum Ausdruck gebracht 212. 


Kapitel IX 


KOSMOGONIE UND MYTHOLOGIE DES NORDLICHEN, 
BUDDHISMUS 


Aus dem Brahmanismus hat der Noérdliche Buddhismus das in- 
dische Weltbild unverandert und die Gottheiten des Hindu- 
Pantheons in grofier Zahl und mit mancher Umgestaltung iiber- 
nommen. 


27 Krause, Ostasien 
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In der brahmanischen Anschauung existierte nur das Brahman 
wirklich, und alles war Brahman. So war dieses absolute Princip 
auch das Schépfende. Die Welt war ein Gedankenact des Brah- 
man, dic er durch Nachsinnen hervorbrachte. Das Denken des Welt- 
geistes erhielt Form in den Dingen. Das Universum bedeutete einen 
Traum des Brahman, dessen Gestaltungen keine wahre Realitat hat- 
ten. Sein Entstehen ist das Werk des Tages, das Vergehen das 
Werk der Nacht. So schafft Brahman die Welt unablissig von 
neuem, mit seinem Erwachen beginnt jedesmal eine Weltperiode. 

In der mythologischen Sprache ist Brahma der allmichtige Gott. 
Er teilt sein Wesen in zwei Halften, so daf 'der minnliche und 
weibliche Gegensatz entsteht, der im Pususa, dem Urmenschen, und 
in der Sarasvati, der ersten Sakti, verkérpert ist. Von ihnen stam- 
men die Menschen und alle Wesen ab, fiir deren Erzeugung die 
Mythe verschiedene Erzaihlungen gibt. 

Das Weltall hat einen grofen Mittelpunkt, den Berg Sumeru 
(oder Meru). Er ist umgeben von sieben Kreisen von Bergztigen 
und dann vom Ocean rund umschlossen. Jenseits des Meeres bildet 
ein eiserner Wall das Ende der irdischen Welt. Nach der Héhe 
bauen sich tiber dem Berggipfel des Sumeru die Himmel in dreizehn 
Etagen auf. Im obersten Gétterhimmel Svarga herrscht Indra. Durch 
Mulliplication dieses Bildes entstehen Weltsysteme. 

Die vom Ocean umgebene Erde ist in vier Inseln oder Con- 
tinente (dvipa) eingeteilt: Uttara-Kuru im Norden, Jambu-dvipa 
im Siiden, Apara-Godana im Westen, Pirva-Videha im Osten. Von 
diesen bedeutet Jambu-dvipa das Land Indien, vom Berge Sumeru 
gegen dic vier Hauptstréme aus. Eine mit den Tatsachen verein- 
bare geographische Vorstellung haben die Inder nicht besessen. 
Im Weltbilde tritt vor allem ihre Vorliebe fiir ungeheure Zahlen 
hervor. Die raumliche Ausdehnung wird nach Meilen (yojana) an- 
gegeben, die Dauer einer Weltperiode als K al pa (kappa) bezeichnet. 
Das Mafi einer Kalpa, die in vier Zeitalter (yuga) eingeteilt wird, 
ist unbestimmt. Sie wihrt 12000 oder 84000 Jahre oder mehr 
nach der ins Mafilose gehenden Zahleniibertreibung. Es werden auch 
kiirzere, lingere und besonders lange Weltperioden ‘unterschieden. 

Der Siidliche Buddhismus hat die alte indische Tradition beziig- 
lich des Weltbildes treu bewahrt, wihrend der *Nérdliche Buddhis- 
mus im Sinne seiner Dogmatik neue und erweiterte Vorstellungen 
vom Universum entwickelte. 
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Der Buddhismus kennt, auf Grund seiner Lehre, keine Schépfung, 
weder durch den Willensact eines héchsten Gottes (Brahma) noch 
durch das Wirken einer absoluten Kraft (Brahman). Die Welt wird 
als vorhanden vorausgesetzt. Ihre Bildung geschieht durch das Ge- 
setz von Ursache und Wirkung, ihr Wesen ist Causalitaét. Wie ein 
Erstes entstanden sei, darauf hat der Buddhismus keine Antwort. 
Eine Erklarung des Weltgesetzes, das sich in den Erscheinungen 
auswirkt, wird nicht versucht. 

Die Welt ist in ihren Elementen ewig und unzerstérbar. Sie macht 
aber in ihrer Form den Kreislauf von Entstehen, Entwicklung, Ver- 
fall, Vernichtung durch. Nach Ablauf einer Periode (kalpa) er- 
folgt ihre Neubildung nach dem gleichen Gesetz, das das Leben 
der Wesen und die kosmischen Vorgange bestimmt. So giebt es weder 
Anfang noch Ende. Fiir den Procef} des Geschehens gilt ewige Dauer 
der Zeit und endlose Ausdehnung des Raumes. 

Das Universum, in dem wir leben, ist nur ein Atom nach Raum 
und Zeit vom Ganzen der Welt, im System der Welten. Die ein- 
zelnen Welten sind begrenzt und verganglich mit allen ihren Er- 
scheinungen, das Weltganze ist unendlich und unzerstérbar. Ewig 
und unveranderlich ist nur das Gesetz des Wechsels, die Rotation 
von Bildung, Zerstérung und Neubildung, Geburt und Wiedergeburt. 

Alles ist in bestindigem Flusse. Der ewige Ring, das rollende 
Rad sind Symbole der Weltentwicklung bei dauerndem Entstehen 
und Vergehen. Das ist der Samsara im kosmischen Sinne. Nichts 
ist, alles ist im Werden, die Welt ist ein Vorgang, ndvta ei xai 
ovdey pévet. Freilich ist nun fir den Buddhismus alle Erscheinung 
Trug (maya), und die Welt des Werdens mit dem Gesetz der Causa- 
litaét hat in Wirklichkeit keine Realitat. 

Im Mahayana ist ein erweitertes Universum erfunden worden, unt 
das Dogma der zahllosen Buddhas zu illustrieren. Es wird das 
Gleichnis angewandt, dafi jedes Weltall aus einem Lotus im Ocean 
des Chaos erwachsen ist, dessen Knospe sich zu einer ungeheuren 
Bliite entfaltet. Die tausend Blatter des Lotus-Thrones sind tausend 
Welten, und jede von ihnen besteht aus vielen Millionen und Mil- 
liarden kleinerer Welten. Der Grundsatz der Multiplication gilt 
wie fiir die Gétterfiguren auch fiir das Weltbild. Jeder Weltlotus 
dient einem Buddha als Sitz. 


27* 


420 Kosmogonie und Mythologie des Nérdlichen Buddhismus 


So hat der Nérdliche Buddhismus ein ungeheures Stufensystem 
der Welten, ihrer Spharen, Himmel und Hollen, ihrer Zeitperioden 
des Entstehens und Vergehens ausgebildet. Das buddhistische Uni- 
versum besteht aus Zehn Welten (dasa loka). Sie werden ein- 
geteilt in drei Sphairen. Die Himmlische Sphire umfal3t die Welt 
der Buddhas (Nirvana), die Welt der Bodhisattvas (Tusita) die 
Welt der Gétter (Deva). Die Irdische Sphire besteht aus der Welt 
der héheren Geister und der guten Naga, und der Welt der Men- 
schen. Die Unterirdische Sphire bildet das Reich der niederen 
Geister (Asura), der Dimonen (Yaksa und Raksasa), der Gespenster 
(Preta), der Tiere und der Héllenwesen. 

Nach andrer Einteilung wird gegeniibergestellt die Welt des Irr- 
tums (mi-chieh) in den sechs Formen der Wiedergeburten (liu-tao) 
als Héllenbewohner, Gespenst, Tier, Dimon, Mensch, Gott, und die 
Welt der Erkenntnis (chih-chieh), in der die Heiligen leben in den 
vier Stufen der Vollkommenheit als Schiiler (Sravaka), Erleuchtete 
(Pratyeka-Buddha), Bodhisattva und Vollkommener Buddha. 

Auferdem werden die Himmlischen Sphiren noch in besonderer 
Weise eingeteilt. Man kennt sechs G6tterhimmel (deva-loka), 
die zur Welt der Begierde (k&ma-dhatu) gerechnet werden und 
von bestimmten Gottheiten beherrscht sind. Dies ist der Himmel 
der Vier Welthiiter (catur-maharajika-deva), der Himmel der 33 Gét- 
ter (trayas-trimgad-deva), der Himmel der Yama, der Himmel 
Tusita, der Himmel Nirmanarati, der Himmel Para-nirmita-vaga- 
vartin. Dann folgen 16 Himmel des Brahma (Brahma-loka), die zur 
Formwelt (ripa-dhatu) zihlen, mit besonderen Namen, und weiter 
solche der Welt des Formlosen (artipa-dhatu). 

Das Mahayana kennt schliefSlich auch Himmel der fiinf Dhyani- 
Buddhas und auch einen Himmel des Adi-Buddha. 

* z * 

Buddha hat nicht die Existenz von G6ttérn (deva) geleugnet. 
Er sah sie als Wesen hédherer Art an, die um ihrer Verdienste 
willen ein besonderes Dasein fiihrten, das von dem der Menschen 
verschieden ist. Sie wirken zur Erhaltung der Welt, leben im 
Himmel, sind aber weder ewig noch unsterblich. Mit Ablauf einer 
Weltepoche vergehen auch ihre Gétter. Bei der Neuschépfung 
des Universums spielen sie keine Rolle. Auch fiir sie gilt das 
Gesetz des Karman. Daher sind sie dem Tode und der Wieder- 
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geburt unterworfen. Um erlést zu werden und das Nirvana zu 
erlangen, miissen sie erst eine Wiederverkérperung als Mensch 
erhalten. 

Der heilige Mensch, der die héchste Erkenntnis erlangt hat und 
dadurch erlést ist aus dem Strome der Existenzen, steht tiber den 
Géttern. Buddha, der Mensch, der sich selbst zur absoluten Wahr- 
heit erhoben hat, besitzt gréfere Macht als alle Gétter. Ja schon der 
Jiinger, der den Pfad der Erkenntnis erst beschritten hat, wird tiber 
die Gottheiten gestellt. 

In der Legende seines Lebens hat Buddha zu verschiedenen Malen 
mit den Géttern der indischen Mythologie verkehrt. Sie sind aus 
ihrem Himmel herabgestiegen, um den Vollkommenen Menschen zu 
verehren. Die Meditation fiihrt zu aufSergewohnlichen Bewuftseins- 
zustanden, in denen der Mensch eine Vereinigung mit den Géttern 
erlebt, die nur Bilder seiner eignen geistigen Entriickung sind. 

Das Mahayana hat dann die brahmanischen Gétter als lebendige 
Figuren in sein Pantheon aufgenommen. Sie haben aber in 
seinem System nur sehr niedrige Rollen erhalten. Sie erscheien in 
der Eigenschaft von Schiilern des Buddha, kemeswegs im Besitz 
héchster Vollkommenheit und Allmacht. Sie stehen weit unter allen 
Bodhisattvas und Buddhas. So stehen im buddhistischen Tempel 
ihre Bilder nur im Vorhofe, wo sie den Eingang bewachen, der zum 
Heiligtum fihrt, als Tirhiiter (gupta-dvara). 

So finden sich die Gestalten des Brahma (Sahampati), Visnu 
(Narayana), Siva (Mahd-svayambhi), des Indra (= Sakra, Sakka), 
der tiber dic 33 Gotter im Himmel Svarga herrscht, Agni (= Huo- 
tfen), Varuna (= Shui-t‘ien), Sarya (= Ji-shen), Soma (= Yiieh- 
shen), und Yama. Siva wird mit seinen verschiedenen Beinamen 
bezeichnet, als Igvara, Mahegvara, Mahadeva (,der Herr‘), Bhai- 
rava (,,der Schreckliche), Acala (,,der Unersattliche“). Im Tantra- 
Buddhismus wird auch seine Sakti verehrt als Durga, Candi, 
Marici 213, 

Eine wichtige Rolle spielen im Mahayana die Vier Kénige (Ma- 
haraja), die als Welthiiter (lokapdla) die Gegenden an den vier Sei- 
ten des Berges Sumeru beherrschen. Es sind dies: 1. Im Norden 
Vaigramana oder VaiSravana, Konig der Yakga, 2. im Stiden Vi- 
ridhaka, Kénig der Kumbhanda, 3. im Osten Dhrtarastra, Ké6nig 
der Gandharva, 4. im Westen Viripaksa, Kénig der Naga. Sie 
beschiitzen den Eingang des Tempels, an dem meist auch eine Figur 
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aufgestellt ist, die eine Personification des Veda bedeutet als 
Schutzgott der (buddhistischen!) Lehre (hu-fa-Wei-t'o). 

Ein Sohn des Siva ist Ganega (= Gana-isa ,,Herr der seligen 
Scharen“’), der elefantenképfige Gott der Weisheit, der auch unter 
dem Beinamen Vinayaka verehrt wird. Der Gott des Reichtums 
(Ts‘ai-shen) ist Kubera, der auch identificiert wird mit Vaisra- 
mana, dem Kénig der Yaksa und nérdlichen Welthiiter. Als Géttin 
der Musik wird Sarasvati verehrt, die zugleich als Sakti des 
Mafijusri auftritt. 

Mit dem Riickfall zum Pantheismus, der im Mahayana eingetre- 
ten war, galt auch das Universum wieder als erfiillt und belebt yon 
zahllosen Geistern. So kennt der Buddhismus auch vielerlei tiber- 
natiirliche Wesen, Halbgétter, Engel, Damonen, Gespenster. 

Als solche treten auf Gandharva, halbgéttliche Wesen, Engel, 
himmlische Musikanten; Asura, Wesen, die von Géttern zu Da- 
monen gesunken sind, kampfende Riesen; Yaksa (Yakkha), weib- 
lich Yaksini, gutartige und wohltitige Geister; Raksasa (Rak- 
khasa), weiblich Raksasi 214, bése und schadliche Geister; Kin- 
nara, Fabeltiere mit Pferdekopf und Fliigeln, mit Menschenober- 
leib und Vogelunterlelb; Kumbhanda, phantastische Ungetiime; 
Devi und Apsaras, Gétterfrauen, Wassernixen, himmlische Tin- 
zerinnen (Bayaderen). 

In der indischen Mythologie spielen eine wichtige Rolle die Schlan- 
gendimonen (Naga, auch weiblich Nagi) in Gestalt von Schlan- 
gen und Drachen, zugleich Wassergottheiten. Wahrend Asura und 
Yaksa gelegentlich, Raksasa stets den Menschen feindlich sind, yer- 
halten sich die Naga wohlgesinnt zu ihnen. Sie verehren Buddha. 
Sie werden beherrscht von Schlangenkénigen (ndga-raja), wie solche 
in der Buddha-Legende mehrere mit Namen genannt sind (Kala, 
Mucalinda, Gopala u. a.). Die Naga haben die Fahigkeit, mensch- 
liche Gestalt anzunehmen 215, 

Der Feind der Naga ist Garuda, ein Vogel von Greifenart, 
den die Gétter als Reittier benutzen, personificierte Licht- und Blitz- 
strahlen, volkstiimlich auch als Kobolde gedeutet. Makara, der 
Meer-Elefant, ist das Tier des Liebesgottes Kama. Rahu, der Da- 
mon, der die Sonne verschlingt, stellt die personificierte Finsternis 
dar. 

Eine besondere Klasse bilden die Gespenster (Preta, Peta). 
Sie haben einen riesigen Kérper und winzigen Mund, durch den sie 
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nur ein unzureichendes Quantum Nahrung aufnehmen kénnen, so 
dafi sic immer hungrig bleiben 216. Die Preta diirfen den Ort der 
Qual, we sie Hunger und Durst leiden, einmal im Jahre verlassen, 
in der Nacht vom letzten Tage des 6. Monats zum ersten Tage 
des 7. Monats, und in dieser Nacht wird ihnen von den Menschen 
Nahrung gespendet. 

Auf chinesischem und japanischem Boden hat der Buddhismus 
auBer den Géttern und Geistern der indischen Mythologie, die er 
dahin mitbrachte, dann auch die Gestalten des dortigen Volksglau- 
bens in sein Pantheon aufgenommen, das dadurch eine ungeheure 
Erweiterung erfahren hat. Zu der vorhandenen Uberlieferung hat er 
dann noch manche eigentiimliche Ziige hinzugefiigt, neue Legenden 
erfunden und so willkiirliche Formen geschaffen. Dabei sind Fi- 
guren aus verschiedenen Religionskreisen mit einmander vermischt und 
mythische Erzihlungen von einer Gottheit auf die andre iibertragen 
worden. Die Deutung ist daher im Einzelfall oft schwierig, der Vor- 
gang der Vermischung urspringlich getrennter Vorstellungen bleibt 


mitunter unerklarlich. 


* * 
* 


Nach der urspriinglichen Lehre des Buddhismus war der Kreis- 
lauf der Wiedergéburten (samsara) fiir alle Formen még- 
licher Existenzen ein unabianderliches, ausnahmsloses, ewiges Gesetz. 
Ihm waren alle Wesen unterworfen, Menschen, Tiere, Teufel und Got- 
ter, auf Erden, in der Hélle und im Himmel. Dies geschah solange, 
bis die Ursache der Wiedergeburten und damit die Existenz selbst 
aufgehoben wurde, so dafi Nirvana, der Zustand der Nichtexistenz, 
eintrat, der fiir das Individuum die vollstandige Vernichtung und 


- Aufhebung bedeutete. 


Wo Leben war, da war diesem auch der Tod als unvermeidliche 
Folge gewif}. In diesem Sinne konnten auch ‘die Daseinsformen in 
Himmel und Hélle nicht als endlos gelten. Denn auch dort herrschte 
das Gesetz des Todes. Und der Tod war immer nur der Ubergang 
zu neuer Existenz in den drei Reichen von Erde, Himmel oder HGlle. 
Dies wahrte solange, als der Wunsch nach Leben, der Hang zum 
Dasein nicht iberwunden war. 

Die besondere Lage, in die ein Einzelwesen hineingeboren wurde, 
war bestimmt durch das aufgehiufte Verdienst oder Verschulden - 
in friiherer Existenz. Die Zeitdauer fiir einen Aufenthalt im Himmel 
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oder in der Hélle wahrte solange, bis das entsprechende gute oder 
schlechte Karman, das diese besondere Daseinsform bewirkt hatte, 
aufgebraucht war. Dann mufte neue Geburt folgen. 

_ Das Leben selbst war Qual. Die Stadien, die ein Wesen in den 
Himmeln oder Hollen zu durchlaufen hatte, waren nur verminderte 
oder verschirfte Qual. Auch ein zeitweiliges seliges Gdotterleben 
brachte keine Erlésung. Das letzte negative Ziel war das Nichtsein, 
das Aufhéren der Existenz. Die Seligkeit des Nirvana bestand in 
der Befretung von der Notwendigkeit weiterer Wiedergeburten und 
den damil unabinderlich verbundenen Leiden. 

Daher kannte das Hinayana kein Paradies, als einen bestimm- 
ten Ori der Seligkeit, sondern nur den voriibergehenden Aufenthalt 
in den Gotterhimmeln als Lohn eines tugendhaften Lebens, und nach 
erlangter Erleuchtung den Ubergang in das Nirvana. 

Im Mahayana aber wurde doch das Leben als ein Gut aufge- 
faBt. Daher wurde nun als positives Ziel eine ewige Fortexistenz 
in Schmerzlosigkeit und Seligkeit aufgestellt. An die Stelle der Be- 
fretung vom Leiden dieses Lebens trat die Hoffnung auf Gltick- 
seligkeit in einer andren Welt. Nicht Vernichtung der Existenz, 
sondern persdnliche Unsterblichkeit erschien als héchster Lohn. 

So wurde zu dem nicht sehr verlockenden negativen Nirvana ein 
Paradies als Ort héchster Freude in einem positiven Dasein 
ewigen individuellen Lebens hinzugefiigt. Das Dogma einer solchen 
Wiedergeburt im Paradiese, in dem persénliche Unsterblichkeit er- 
langt wird, widerspricht principiell dem wahren Grundgedanken der 
buddhistischen Erlésungslehre. 

Wahrend die Erreichung des Nirvana im ursprimglichen Buddhis- 
mus nur im Ménchsleben méglich war, konnten im Mahayana 
auch alle Laien, ohne Erfillung strenger Ordensregeln, die Wieder- 
geburt im Paradiese gewinnen. Die leicht erfiillbaren Forderungen: 
an die Menge der Glaubigen, die durch keine harten Geliibde und 
schweren Religionspflichten gebunden waren, versprachen diesen 
Lohn schon fiir die fleifSiige Anrufung der Buddhas und Bodhisatt- 
vas, mechanische Gebetsiibungen und Werke der Wohltitigkeit und 
Menschenliebe. 

Die Lehre vom Karman und von der Vergeltung jeder Tat auf 
dem Wege der Wiedergeburten wich einer auferlichen Vergeltungs- 
theorie von Lohn und Strafe in Himmel und Hélle. Nicht mehr die 
eigne Kraft erléste den Menschen vom Leiden des Daseins, nicht mehr 
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eine héchste Erkenntnis bewirkte die Aufhebung des Irrtums, auf 
dem Welt und Leben beruhten, jetzt schenkte die Gnade einer Gott- 
heit den frommen Menschen die Befreitung von ihren Qualen im 
gegenwiartigen Dasein. 

Das Mitleid mit der Welt war verkérpert in Buddha Ami- 
tabha, der allen Wesen die Aussicht erdffnete, in seinem Para- 
diese des Westens wiedergeboren zu werden zu leidlosem, gliickse- 
ligem Dasein, das ewig wahrte, ohne Tod und weitere Geburten. 
Dieser Ort hiéchster Seligkeit, SukhAavati, an dem Amitabha im 
Glanze seiner Herrlichkeit herrschte, war das ,,JRReine Land“ 
(Ching-t‘u, Jé-do), dem die Frommen zustrebten, wo ihnen die 
»Héchste Freude® (chi-lo, goku-raku) in Aussicht stand 217. 

Das Dogma vom Paradiese des Amitabha im Westen ist dem 
Sariputra, Buddhas Jiinger, zugeschrieben worden. Seine Ent- 
stehung ist zweifellos erheblich spaterer Zeit, in der die /Vorstellungen 
des Nérdlichen Buddhismus eine Beeinflussung aus fremder Sphire 
erfahren und den Gedanken einer Lichtgottheit und paradiesischer 
Seligkeit aufgenommen hatten. 

Im Mahayana haben auch noch andre Anschauungen yon einem 
Orte der Seligkeit eine Ausbildung erhalten, So liegt im Siiden das 
Paradies der barmherzigen Kuan-yin, die auf der Insel P‘u-t'o 
herrscht (Nan-hai-P‘u-t‘o). Das Paradies der Lamaisten wurde 
im Norden vorgestellt (Chin-shih-chieh). 

Der Glaube an das Westliche Paradies des Amitabha 
aber hat ganz besondere Bedeutung erlangt und namentlich in China 
und Japan dem religidsen Buddhismus seinen bestimmendsten Zug 
verliehen. Er entsprach der auch schon im Taoismus vorhandenen 
Vorstellung eines Paradieses im Westen, das man sich im K‘un- 
lun-Gebirge dachte. Dieses Moment ist von grofier Wichtigkeit ge- 
wesen fiir die enge Beriihrung, die beide Religionen in China gewon- 


nen haben. 


* * 
* 


Der Ort der Verdammnis wird im Buddhismus unter der Erde 
gedacht. Daher heifit die Hélle (naraka, auch niraya) das ,,Erd- 
Gefangnis‘ (ti-yii, ji-goku). 

Im Hinaydna gibt es Acht Grohe Hollen, jede in 16 klei- 


nere zerfallend, im Ganzen 128 Regionen der Qual mit besonderen 
Martern. Die Einteilung geschieht nach den Verbrechen, die bestraft 
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werden sollen, wofiir ganz bestimmte Vergeltung in Anwendung ge- 
bracht wird. So entsteht ein Bild ahnlich den Kreisen der Hélle 
in Dante’s Inferno. 

Das Mahayana hat diese Héllen vervielfaltigt und ihre Qualen 
mit grausiger Phantasie ausgestattet. Wahrend die Héllen des Siid- 
lichen Buddhismus alle heii sind, kennt der Nodrdliche auch kalte, 
So stehen den Acht heifien Hollen (jo-yii) Acht kalte Héllen (han- 
yii) gegeniiber. Die hei®Ben sind: 1.)Safjiva, 2.vKala-sdtra, 3. San- 
ghata, 4. Raurava, 5. Mahaé-Raurava, 6. Tapana, 7. Pratapana 
8. Avici; die kalten werden genannt: 1. Arbuda, 2. Nirarbuda, 
3. Atata, 4. Ababa oder Hahava, 5. Ahaha, 6. Utpala (Griiner Lotus), 
7. Padma (Roter Lotus), 8. Pundarika (Weifer Lotus). Ferner giebt 
es Héllen, die zwischen den Welten gelegen sind, Lokantarika 18, 

Die Beschreibung der Hdllen ist in den Einzelheiten eine vielfach 
abweichende. Es giebt solche fiir Kinder, die ihren Eltern ungehor- 
sam waren 219, fiir die von Hafi, Neid und Leidenschaft Beherrsch- 
ten, fiir Mérder und Giftmischer, fiir Ketzer und Ubeltater, Abtriin- 
nige von der Lehre, solche, die lebende Wesen getétet, und solche, 
die Buddha gelastert und einen Heiligen getétet haben. 

Die Phantasie hat die grausigsten Einzelheiten ersonnen. Jede 
Halle hat verschiedene Vorstufen und kleinere Nebenhdllen, so dah 
ein uniibersehbares Reich der entsetzlichsten Qualen entsteht. Es 
giebt ein Land vélliger Dunkelheit, een Ort, wo die Verdammten 
sich gegenseitig mit eisernen Krallen zerfleischen; es finden sich 
Feuerstréme, siedende Kessel, nagelgespickte Hiigel, Baume mit 
scharfen Messern, eine Dreckhdlle, ein Blutteich, eine Statte des 
Wiirmerfrafes. Man kennt eine besondere HOlle fiir Weiber, fir 
Saufer, eine Hunger- und Durst-Hélle, und als furchtbarste Schép- — 
fung einer schrecklichen Phantasie die Eishélle, wo den Verdamm- 
ten das Fleisch von den Knochen friert. Die Verbrecher werden 
von Teufeln zerrissen, zerhackt, geréstet, mit Zangen gezwickt, es 
werden ihnen die Glieder abgesigt, die Gedirme ausgehaspelt. 

Die Zeit der Qual ist fiir jede Holle begrenzt.. Nach Abbii®ung ihrer 
Vergehen kénnen die Verurteilten wiedergeboren werden als Tiere 
oder Menschen, auf Erden oder in emem Himmel. So ist doch fiir 
alle Héllenwesen eine Erlésung mdglich. Der barmherzige Bodhi- 
sattva Avalokitesvara ist zu ihnen hinabgestiegen und hat auch in 
der untersten Region des Hoéllenreiches das Gesetz gepredigt, das 
den Zugang zum Heil allen Wesen eréffnet. 
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Es ist aber auch im Nérdlichen Buddhismus das Dogma entstan- 
den, da} es fiir die schwersten Siinder aus der Achten Hélle keine 
Erlésung gibe, dafs im tiefsten Pfuhl Avici die Verdammnis eine 
ewige sei und die Qual kein Ende habe 229. 

Der Beherrscher des Héllenreiches ist der aus dem Brahmanismus 
tibernommene Todesgott Yama. Auch der Bodhisattva K siti- 
garbha (Ti-ts‘ang, Ji-z6) erscheint in der Eigenschaft eines Hél- 
lengottes, dem die zehn Héllenkénige unterstellt sind, von denen Yama 
einer ist 221, 

Der Buddhismus kennt dagegen nicht die Gestalt eines Oberteufels. 
Mara, der Geist des Bésen, ist kein Héllenfiirst. Seine. urspriing- 
liche Auffassung war die eines michtigen Herrschers der Welt. Er 
war Herr der Sinnenwelt (k4ma-loka) und wurde als solcher mit 
dem indischen Liebesgotte K 4ma identificiert, in der Darstellung 
auch mit den Attributen des griechischen Eros, Pfeil und Bogen, 
ausgestattet. 

Die Weltlust gilt im Buddhismus nur als der verhiillte Tod. Mara 
iibt seine Macht aus, indem er die sinnlichen Begierden beférdert, 
und dies fiihrt zum Tode. Leben und Tod sind nur die notwendige 
Folge des Durstes (trsna). So ist Mara, dessen Name ,,Tod“ be- 
deutet, der Geist der Begierde, des unersiittlichen Lebenswillens. 
Er erscheint als das personificierte Bose (Papman ,as Ubel” 
oder Papiyan ,,der Béseste‘‘). 

Im Mahayaéna mufite auch Mara zu einer Gestalt des Pantheons 
werden. Er tritt auf als Widersacher, Versucher und Teufel. Dabei 
erhielt er die Ziige eines Dimons der Finsternis (Angra Mainyu) im 
Gegensatz zur Lichtgottheit, deren Charakter mit dem Wesen des 
gottlichen Buddha verbunden wurde. Und so wurde Mara auch ein 
KG6nig der Teufel (mo-kuei-wang). Das Diamonenheer, ,,die Armee 
des Mara“, zeigt die volkstiimlichen Vorstellungen von allerhand 
abnormen Scheusalen mit Tierfratzen. 

Eine spatere Legende berichtet auch, wie Mara durch den Heiligen 
Upagupta, den 4. Patriarchen, zur Lehre Buddhas bekehrt worden sei. 


* * 


3, ABSCHNITT 
DER CHINESISCHE BUDDHISMUS 


Kapitel X 
GESCHICHTE DES BUDDHISMUS IN CHINA 


Seit dem dritten Concil unter Kénig Asoka hatte der Buddhismus 
begonnen, Missionare in fremde Lander auszusenden. In nérdlicher 
Richtung eroberte er zunadchst die Gebirgslander von Nepal und 
Kashmir, das Pangab und Qabil. Von dort drang er auch schon 
friihzeitig, wohl vom II. Jahrhundert ante ab, nach Central- 
asien vor, wo er in Baktrien und Ost-Turkestan Boden gewann. 

Im Einzelnen sind wir tiber die Phasen der Ausbreitung nach In- 
nerasien, raumlich und zeitlich, nur sehr diirftig unterrichtet. Wir 
wissen aber, dafi die Herrscher der Yieh-chih sich schon im 
I. Jahrhundert ante zur buddhistischen Lehre bekannten, die unter 
ihrer Herrschaft in Baktrien zu_ gewisser Bliite gelangte 222. 

Auch in Ost-Turkestdn wurde sie schon vor der christlichen 
Ara eingefiihrt. Dies ist besonders fiir die Gegend von Hotan (Yt- 
t‘ien) bezeugt 223, die auch spiterhin ein hervorragender Mittelpunkt 
des Buddhismus geblieben ist. In Kasgar (= Shu-lé) wurde er erst 
um 100 post angenommen. 

Die Oxus-Linder und das Tarim-Becken waren jedenfalls die 
Landstriche, tiber die der Buddhismus vom nordwestlichen Indien 
her sich mit Erfolg ausbreitete, so daf} dort nicht nur indische Mis- 
sionare gewirkt, sondern auch ein betrachtlicher Teil der Landes- 
bewohner sich zur Lehre bekannt haben. Auf diesem Wege sollte 
der Buddhismus auch die Fihlung mit China gewinnen. Die 
Gegenden Innerasiens haben ihre Vermittlerrolle dann auch fiir die 
ganze erste Periode des chinesischen Buddhismus beibehalten. 

Die mit Kénig Asoka begonnene Missionstitigkeit wird ohne 
Zweifel die Lehre in ihrer orthodoxen Form, wie sie von der Schule 
der Theravada in Indien vertreten war, in den neu gewonnenen Ge- 
bieten verbreitet haben. Da uns sichere Daten fehlen, wann und in 
welcher Weise sich die Umbildung des Nérdlichen Buddhismus zu 
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dem System des Mahayana vollzogen hat, so wird die Frage unent- 
schieden bleiben miissen, ob der Buddhismus in Centralasien an- 
finglich in der Form des Hinayana geherrscht habe und ob auch 
die erste Ubertragung nach China in dieser reinen Gestalt er- 
folgt sei. 

Gerade in Baktrien und den Grenzlandern, die die indische Sphiare 
von der persischen schieden, aber werden sich jene Beritthrungen 
ergeben haben, die in den Buddhismus fremde Elemente einfliefien 
lieBen, wie sie in den fiir das Mahayana charakteristischen 
Lehren unverkennbar sind. Von den Missionsgebieten also wird jener 
Umbildungsprocefi semen Ausgang genommen haben. 

Wenn etwa vom I. Jahrhundert post ab das Mahayana im nérd- 
lichen Indien als dogmatisches System seine Ausbildung erlangte, 
so wird um die gleiche Zeit seine Form auch fiir Innerasien als 
vorherrschend angenommen werden miissen. Und damals sind auch 
erst, abgesehen von losen Faden, die wohl schon friiher bestanden 
haben werden, die ersten festeren Beziehungen zwischen China und 
Indien gekniipft worden. 

Der Buddhismus hat den bis dahin rohen Vélkern Innerasiens 
die indische Kultur vermittelt, wie etwa gleichzeitig auch von der 
griechischen Sphire ein kraftiger Kultureinflu& auf diese Linder 
iiberstrémte. Im Herzen Asiens begegnete sich der buddhistische 
und der hellenistisshe Geist. Ihre Vermischung in mancher Hinsicht 
war unausbleiblich. Deren Product zeigt sich am deutlichsten in der 
neuen Kunstform, die an dieser Grenzscheide entstand und sich dann 
tiber ganz Ostasien ausbreitete. Andrerseits ist die Einwirkung irani- 
scher Vorstellungen auf die Bildung der religiésen Dogmen des Nérd- 
lichen Buddhismus nicht zu verkennen. 

Auf die Bevélkerung Innerasiens hat die buddhistische Lehre der 
Friedfertigkeit und Liebe tiefgehendsten Hinflu® ausgeiibt. Fir 
Ost-Turkestan gewann sie vorherrschende Bedeutung, so dafi, sie dort 
das Kulturbild bestimmt hat bis zum Vordringen des Islam. Im 
Reiche der Uiguren blieb der Buddhismus die Hauptreligion, neben 
dem Manichiismus und dem nestorianischen Christentum. 

Auch spater ist die Ubertragung des Buddhismus nach der M on - 
golei von den einschneidendsten kulturellen Folgen gewesen. Der 
kriegerische Geist wich bei den Nomadenstémmen der religidsen 
Bigotterie. Das geistige Gewicht dieser Religionslehre, die sie erst 
in stark yerderbter Form erhielten, ist bei ihnen viel gréfser gewesen 
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als die politischen Machtfactoren und die vom chinesischen Staate 
ausgetibte Herrschaft. 

Fiir die Ausbreitung des Buddhismus war ihm seine Toleranz und 
Anpassungsfahigkeit in hervorragendem Mafie f6rderlich. Er -ist 
tiberall und gegen alle Erscheinungen, mit denen er in Bertihrung 
trat, duldsam gewesen. Gegen andre Lehren ist er eklektisch und 
synkretistisch verfahren. 

In Buddhas Lehre waren alle aufseren Einzelheiten des Kultes und 
die dogmatischen Fragen fiir belanglos erklirt worden gegentiber dem 
inneren Streben, das auf Erkenntnis und Erlésung gerichtet war. 
Daher konnten besondere Kultformen andrer Religionen und An- 
schauungen fremden Volksglaubens unbeschadet geduldet werden, 
ohne dafi dadurch das wahre Ziel der Lehre Eintrag litt. 

In ganz natiirlicher Weise vollzog sich dann im No6rdlichen 
Buddhismus der Schritt von der Duldung abweichender Lehren zur 
Einverleibung fremden Religionsgutes in das eigne System. Der 
Buddhismus hat dann als propagandistische Lehre eine erstaunliche 
Anpassungsfahigkeit gezeigt, die vor keinem logischen Saltomortale 
zuriickschreckte. Er mufste dabei aber auch seine Eroberungen in 
einem hohen Grade mit dem Verluste des eignen Wesens er- 
kaufen. 

So nahm der Buddhismus schon auf indischem Boden nach und 
nach Zige des alten Brahmanismus auf, zu dem er zwar in 
manchen Punkten in Gegensatz stand, mit dem er aber andrerseits 
auch viel Gemeinsamkeit besafi. Die Gétterlehre des Brahmanismus 
und der sich aus diesem entwickelnden jiingeren Formen des 
Hinduismus mit den Kulten der visnuilischen und Sivaitischen 
Secten fand dann Eingang in die Lehre Buddhas, die sich selbst 
zu einer polytheistischen Religion umwandelte. 

In ahnlicher Weise wurde der Buddhismus bei seiner Ausbreitung 
tiber die Grenzen Indiens hinaus in fremde Lander in mannig- 
facher Form mit den dort vorgefundenen Anschauungen vermischt. 
Als er nach China kam, hatte er seine folgenschwerste Meta- 
morphose bereits vollzogen, die Einverleibung der indischen Gétter- 
welt in sein urspriinglich atheistisches System. Das Mahayana wurde 
in seiner Entwicklung zum ausgesprochenen Polytheismus. 

Die reine Form des indischen Buddhismus hatte wohl in China 
niemals Verbreitung finden kénnen. Er konnte dort erst Boden 
gewinnen in seiner umgewandelten und verderbten Gestalt, nachdem 
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er bereits eine populire Vergréberung erfahren und die Tendenz 
zu starker Vermischung mit fremden Gedanken angenommen hatte. 
Auch in China nahm dann der Buddhismus bald mit einer Art 
von Mimicry die Firbung des Bodens an, auf den er verpflanzt war, 
indem er auch die dort vorgefundenen Formen religidsen Lebens 
und die Gottheiten des Volksglaubens in sein Pantheon und seinen 
Kult einbezog. So ist nicht China buddhistisch, sondern 
der Buddhismus in China chinesisch geworden. 


* 
* 


Es ist nicht sicher feststehend, wann der indische Buddhismus 
zuerst in Beziehung zu China getreten ist. Jedenfalls haben Be- 
ruhrungen in Centralasien stattgefunden, durch die eine Kenntnis 
indischer Gedanken nach China gelangt sein wird. Dies ist schon 
fiir die letzten vorchristlichen Jahrhunderte wahrscheinlich, sicher- 
lich fir eine friihere Zeit als das Datum von 61 post, mit dem die 
fremde Lehre durch den Han-Kaiser Ming-ti zuerst officiell ein- 
gefiihrt wurde. 

Der Weg, auf dem eine Kenntnis von Indien nach China und 
auch umgekehrt gelangte, war stets der weite Umweg durch 
Centralasien, durch das Tarim-Becken, in dem die uralte 
HandelsstraBie von Ost nach West verlief, tiber den Pamir und die 
Qabul-Passe ins Pangab und nach Kashmir. 

Directer Durchgangsverkehr iiber das Hochland yon Tibet hat 
in vorchristlicher Zeit sicherlich nicht stattgefunden und ist auch 
erst in sehr viel spiterer Periode aufgenommen worden. Immerhin 
aber ist eine indirecte Vermittlung auch auf einem siidéstlichen Wege 
oder zur See nicht ausgeschlossen. Die Linder Hinterindiens 
sind aber selbst wohl erst in spiterer Zeit von Indien aus kulturell 
beeinflufsi_ worden. 

Es bliebe zu untersuchen, ob schon durch die Vorstée des Shih- 
huang-ti nach Siiden und Siidwesten eine Fiihlung mit der indischen 
Sphare gewonnen wurde. Doch ist dies kaum anzunehmen. Tibet 
war damals den Chinesen noch unbekannt und die Gebirgslainder 
ganz unerschlossen. 

Wir werden auch fiir die Ubertragung indischer und buddhisti- 
scher Gedanken nach China den Anlaf zu suchen haben in jener 
Erweiterung des Gesichtskreises der Chinesen nach Westen in der 
alteren Han- Zeit, die ihnen so viele bisher unbekannte Anregungen 
und Kenntnisse erschlossen hat. 
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Die Kriegsziige der ersten Han-Kaiser nach Westen und nament- 
lich die Gesandtschaftsreise des Chang Ch‘ien, die ibn im Jahre 
128 ante bis in die Oxus-Lander fiihrte, wird mit hoher Wahrschein- 
lichkeit als die erste Gelegenheit angesehen werden dirfen, bei der 
sich eine Fiihlung zwischen China und Indien ergab, die zunichst 
freilich sehr loser und allgemeiner Art gewesen sein wird. 

Vordem bestand bei den Chinesen noch kaum irgendwelche Kennt- 
nis der westlichen Lander. Erst durch den Bericht des Chang Ch‘ien 
wurde eine bestimmtere Vorstellung gewonnen. Mit ihm gelangte 
nun auch zweifellos indirecte Kunde vom Lande Indien (= Shen- 
tu) nach China. 

Man lernte zunichst Landesproducte kennen und interessierte sich 
fir das unbekannte Land wegen des von ihm ‘ausgehenden Rufes 
grofen Reichtums. Dann werden auch, durch Vermittlung innerasiati- 
scher Vélker, Nachrichten iiber Sitten, Kultur und Religion Indiens 
zu den Chinesen gedrungen sein. Die Handelsinteressen tiberwogen 
jedenfalls zu Anfang die geistigen Motive. 

Als eine Folge der mit dem Berichte des Chang Ch‘ien gegebenen 
Anregung versuchten die Chinesen dann auch, auf eimem kiirzeren 
Wege in mehr siidlicher Richtung nach Indien vorzudringen. Eine 
directe Verbindung wurde dabei jedoch nicht erreicht. Die chinesi- 
schen Vorst6Be kamen damals nicht weiter als bis in das Gebiet von 
K‘un-ming, das dem Siiden von Szu-ch‘uan oder dem Norden von 
Yiin-nan entspricht 224, 

Ganz unverbiirgt ist dieAngabe, dafi schon um 'das Jahr 250 ante 
18 buddhistische Ménche als Abgesandte des Kénigs Asoka bis 
China gelangt seien 225. Wir héren aber, dafii der chinesische Feld- 
herr Huo Ch‘ii-ping bei seinem Siege tiber die Hsiung-nu im 
westlichen Kan-su im Jahre 121 ante eine goldene Buddha-Statue 
erbeutet habe. Es wird auch erwihnt, daf;. durch Vermittlung eines 
Kénigs der Yiieh-chih, Namens I-ts‘un, der ein eifriger Buddhist 
gewesen, im Jahre 2 ante buddhistische Biicher nach China gekom- 
men waren. Diese spirlichen Nachrichten besagen sehr wenig. 

Es wird Tatsache sein, dafi unter Kaiser Ming-ti (58—76 post) 
der Jiingeren Han-Dynastie zuerst eine Gesandtschaft von China aus 
das Land Indien selbst aufsuchte und von dort Biicher und Priester 
mitbrachte, welche heilige Schriften ins Chinesische tbersetzten. 

Es wird berichtet, dafi die Aussendung dieser Gesandtschaft durch 
einen Traum des Kaisers im Jahre 60 oder 61 veranlafit worden 
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sei, der ihm auf eine Gottheit im Lande Indien gedeutet wurde 226, 
Die Abgesandten seien im Jahre 67 nach China zuriickgekehrt in 
Begleitung zweier Ménche, Kasyapa Matanga und Dharmananda, und 
als Folge sei dann der Buddhismus als Religion mit kaiserlicher Ge- 
nehmigung verkiindet worden. 

* 1 * 

Wenn auch schon friihere Beziehungen bestanden haben werden, 
so ist dem Buddhismus doch erst durch Kaiser Ming-ti mit dem 
Jahre 67 post officiell Eingang verschafft worden. Dieses Datum 
gilt daher als Ausgangspunkt fiir die Geschichte des Bud- 
dhismus in China. 

Die neue Lehre fand zwar bereitwillige Aufnahme, aber sie wurde 
doch fiir die ersten Jahrhunderte wesentlich nur von Ménchen und 
Priestern vertreten, die aus fremden Lindern kamen, kaum in 
gréferem Umfange yon den Chinesen selbst ergriffen. Trotz der 
Unterstiitzung, die ihr von kaiserlicher Seite zuteil wurde, hat die 
indische Lehre wihrend der Periode der Han-Dynastie einen 
allgemeineren Einflufs auf das Geistesleben Chinas noch nicht aus- 
zutben vermocht. 

Der Buddhismus stand in ausgesprochenem Gegensatze zur confu- 
cianischen Staatslehre, die inzwischen in China zum orthodoxen 
Dogma geworden war. Célbat und Ménchswesen verstiefien durch- 
aus gegen das chinesische Familienprincip, auf dem das Leben des 
Volkes ruhte. Andrerseits wurde die Verbreitung des Buddhismus 
auch begiinstigt durch die im Taoismus vorhandenen Gedanken ver- 
wandter Richtung und seine eigne Anpassung an die Volksvorstel- 
lungen. Die Grinde, die fiir und wider den Erfolg der buddhisti- 
schen Lehre in China sprachen, sollen in einem spiteren Kapitel 
genauer betrachtet werden. 

Jedenfalls ist der Buddhismus zunachst nur langsam und wohl | 
nicht vor dem IY. Jahrhundert in China heimisch geworden. Erst 
im Jahre 355 erhielten Chinesen Erlaubnis zum Eintritt in Ménchs- 
kléster. Der Buddhismus war yon Anfang her in China auf die 
Kléster beschrinkt und ist dies auch in der Folge geblieben. 

Die ersten K16s ter wurden in der damaligen Hauptstadt Lo-yang 
(dem heutigen Ho-nan-fu) begriindet, Pai-ma-szu und Fa-yiin-szu. 
Dort begannen die aus Indien gekommenen Ménche ihre Arbeit der 
Ubersetzung 227. In jener ersten Periode waren die Vertreter des 
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Buddhismus in China als Ménche und Ubersetzer durchweg Aus- 
lander, Manner aus Indien, Kashmir, Nepal und Centralasien, dem 
Lande der Yiieh-chih, der Parther (An-hsi), aus Baktrien (Ta-wan) 
und Sogdiana (K‘ang-chii) 228. Erst vom IV. Jahrhundert ab er- 
hielten die Chinesen religidsen und wissenschaftlichen Anteil 229. 

Die Richtung des Verkehres war zunachst eine ganz von Indien 
ausgehende. Die umgekehrte Richtung von China her wurde erst 
vom Ende des IV. Jahrhunderts ab eingeschlagen. Als das allgemeine 
Interesse am Buddhismus in China eine Steigerung erfuhr, wurde 
Indien das Heilige Land und das Ziel vieler Pilger. So haben ver- 
schiedene chinesische Ménche Reisen nach Indien ausgefiihrt, deren 
Berichte die wertvollsten Quellen fiir die Zustinde im damaligen 
Centralasien und Indien bilden. 

Die erste dieser grofien Pilgerreisen fihrte Fa-hsien aus, 
der sich 399 zu Land nach Indien begab, durch Centralasien iiber 
Lob-nér (Shan-shan), Turfan (Kao-ch‘ang), Kuéa (Chiu-tzu), Hotan 
(Yii-t‘ien), im Indus- und Ganges-Gebiet weilte und 413 von Ceylon 
aus zur See tiber Java nach China zuriickkehrte. Er tibersetzte die 
mitgebrachten Texte und verfafite eine Beschreibung seiner Reise 
unter dem Titel Fo-kuo-chi. 

Ihm folgten Hui-shéng und Sung Yiin, die 518—522 Indien 
aufsuchten. Zu Beginn der T‘ang-Zeit fiihrte der Monch Hstian- 
tsang, der 602—664 lebte, in den Jahren 629—645 eine groke 
Reise aus, die thn von Sha-chou in Kan-su tiber Hami, Turfan, Kuéa, 
Aqsu zum Issiq-qul, tiber Talas, TaSkend, Hokand nach Samarqand 
und weiter iiber Balh, Qabil ins Pangab, Indus- und Ganges-Land 
fiihrte. Den Riickweg nahm er von Nordwestindien tiber den Pamir 
nach Centralasien, wo er Kasgar, Yarkand und Hotan aufsuchte. Er 
hat in seinem Werke mit dem Titel Hsi-yii-chi die Beschreibung 
von 138 Liandern gegeben, die in den Reichsannalen der T‘ang- 
Dynastie verwertet ist. 

Der Pilger I-ching, der 634—713 lebte, hielt sich 18 Jahre, 
671—6g90, in Indien auf und hat gleichfalls eine Beschreibung ver- 
fast. Diese Werke der chinesischen Pilger enthalten ein reiches 
historisches, geographisches und ethnographisches Material zur 
Kenntnis Innerasiens, Indiens und des damaligen Buddhismus ”°, 


* * 
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Wahrend des Zeitraumes vom IV. bis VI. Jahrhundert fand 
der Buddhismus in China vielfach die gréfite Férderung durch die 
Kaiser, so namentlich im Norden durch die Herrscher der Wei- 
Dynastie (Toba), im Siiden durch die Liang- und Ch‘én-Dynastie. 
Andrerseits kam es auch zu gelegentlichen Verfolgungen der Bud- 
dhisten, wie auch der Taoisten 231, 

Mehrere Kaiser nahmen fiir ihre Person die Lehre an, so z. B. 
Hsien-wén-ti (466—471) der Wei-Dynastie, Wu-ti (502—549) der 
Liang-Dynastie, der dreimal fiir gewisse Zeit Ménch wurde, und 
Wu-ti (557—559) der Ch‘én-Dynastie, der ebenfalls in ein Kloster 
trat. 

Unter so giinstigen Umstinden entwickelte sich das Ménchtum und 
Klosterwesen, an dem nun auch die Chinesen Anteil hatten, zu hoher 
Bliite. Gleichzeitig mit dem Interesse, das die Pilger nach Indien 
trieb, erhielt auch die Ubersetzungstitigkeit einen grofien <Auf- 
schwung, vorziiglich durch das Verdienst des Kumarajiva, der um 
foo nach China kam. Seitdem nahm die religiése Litteratur des 
Buddhismus in chinesischer Sprache einen sehr grofsen Umfang an. 

Kaiser Wu-ti der Liang-Dynastie brachte als eifriger Férderer des 
Buddhismus in der Hauptstadt eine Sammlung von 5400 buddhisti- 
schen Schriften zusammen, tiber die er einen Katalog anfertigen 
lief} 232. Unter Kaiser Yang-ti (605—617) der Sui-Dynastie wurden 
die Biicher der kaiserlichen Bibliothek vermehrt und neu _ ge- 
ordnet?*?, 

Aus den Ubersetzungen von Sanskrit-Werken ins Chinesische war 
allmihlich der chinesische Tripitaka (san-ts‘ang) entstan- 
den, der im X. Jahrhundert als einheitliche Sammlung abgeschlossen 
war und im Jahre 972 vollstandig zum Druck gelangte 23+. 

Der chinesische Tripitaka weicht in mancher Hinsicht vom Pali- 
Canon ab, weil er in seiner Ubersetzung zumeist auf ein Sanskrit- 
Original zuriickgeht. Er ist, wie auch der tibetische Kanjur, umfang- 
reicher und enthalt manche Texte, die nicht zum alten Canon ge- 
hérten, sowie specielle Mahayana-Texte. Zusitze zu der allmiahlich 
entstandenen Sammlung sind noch im XIV. Jahrhundert gemacht 
worden. Erst der Ming-Text der Periode Yung-lo (um 1410) giebt 
die vollstindige Compilation. 

Die Einteilung des Ganzen ist die gleiche wie beim Pali-Canon, 
in Vinaya (lii-ts‘ang), Sutra (ching-ts‘ang), Abhidharma (lun-ts‘ang). 
Die letzte Abteilung aber hat mit den Abhidharma-Texten des Pali- 

28* 





436 Geschichte des Buddhismus in China 





Canon gar nichts zu tun. Die Originale vieler in Sanskrit abgefafster 
buddhistischer Werke sind verloren, so dafi sie nur in ihrer chinesi- 
schen und tibetischen Version erhalten sind 2%, 

Die ins Chinesische tibersetzten Sdtra ‘bilden ihrem Wesen wach 
Sanskrit-Schriften. Ihr Verstandnis setzte einen in der indischen 
Lehre und Terminologie geschulten Leser voraus. Daher sind sie 
auferhalb der buddhistischen Kléster kaum gelesen worden und dem 
chinesischen Volke nach Inhalt und Sprachform vollig unverstaiadlich 
geblieben. 

Diese chinesischen Ubertragungen buddhistischer Werke gehéren 
nicht zur chinesischen Litteratur, sondern, trotz ihrer fiir das Auge 
chinesischen Form, zur indischen. Der Tripitaka steht vollkommen 
auBerhalb des chinesischen Lebens. Auch rein 4ufserlich unter- 
scheiden sich buddhistische Schriften von andren _ chinesischen 
Bichern, indem sie nicht wie diese geheftet sind, sondern wie eine 
Harmonika gefaltet, nach der Art der indischen Pothi, zwischen zwei 
Deckel geprefit (chia-shu). 

Von Chinesen sind aber auch Originalwerke buddhistischen In- 
haltes in chinesischer Sprache verfafit worden. So schrieb Tao- 
shih im Jahre 668 eine Encyclopiidie, die das ganze System des 
Buddhismus darstellt, unter dem Titel Fa-yiian-chu-lin. Eine Biblio- 
graphie von 2778 Werken, die in der Zeit von 67 bis 730 tber- 
setzt wurden, gibt das K‘ai-yiian-shih-chiao-lu yon Chih-shéng. Bio- 
graphien beriihmter Ménche schrieb Hui-min im VI. Jahrhundert 
unter dem Titel Kao-séng-chuan. Eine Geschichte des Buddhismus 
in Annalenform bis zur Sung-Zeit ist das Shih-shih-chi-ku-liu des 
Chiao-an von 1341. 

Auch Sprachstudien wurden durch den Buddhismus bei den Chi- 
nesen angeregt. Mit der fremden Lehre wurde die Erklarung der 
Eigennamen und dogmatischen Ausdriicke aus dem Sanskrit ndtig. 
Diesem Zwecke dient das I-chieh-ching-yin-i des Hsiian-ying von 
650 und das Fan-i-ming-i des Fa-yiin von 1143. 

Der Buddhismus hatte sich auch gegen Angriffe und Verfolgungen 
der Confucianer zu verteidigen, wie dies mit der Schrift Hu-fa-lun 
geschah. In neuerer Zeit wurden die Dogmen zusammengefafst in 
einem Werke des XVII. Jahrhunderts Chieh-huo-pien, ,,Erklirung 


der Zweifel‘‘. 
* * 
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Unter der Chin-Dynastie erfolgte auch die Ubertragung des Bud- 
dhismus auf Korea, wo die Lehre vom Jahre 372 ab festen Boden 
gewann. Durch koreanische Vermittlung gelangte sie dann von 552 
ab auch nach Japan, wo sie als Religionsform in Verbindung mit 
der chinesischen Kultur zum bestimmenden Factor fiir die Ent- 
wicklung des Landes wurde. 

Von grofser Wichtigkeit fiir die Geschichte des chinesischen 
Buddhismus wurde der Umstand, dafi unter der Regierung des 
Kaisers Wu-ti der Liang-Dynastie im Jahre 526 Bodhidharma 
(Ta-mo, Daruma), der 28. Patriarch, von Indien nach China kam 
und so das Oberhaupt des Buddhismus in China wurde. 

Bodhidharma begab sich, vielleicht von den Brahmanen vertrieben 
und wohl auch seiner abweichenden Lehre wegen von den indischen 
Buddhisten verfolgt, auf dem Seewege nach Kanton und kam an 
den Kaiserhof nach Lo-yang. Dort soll er neun Jahre schweigend 
mit dem Gesicht gegen eine Wand gekehrt gesessen haben. Daher 
wurde er ,,der wandanstarrende Brahmane“ (pi-kuan-p‘o-lo-men, 
heki-kwan-ba-ra-mon) genannt. Nach der Legende sollen ihm tber 
so tiefer Meditationsiibung die Beine abgefallen sein, so dafii er oft 
ohne Beine dargestellt wird. Eine andre Legende berichtet, dai er 
sich, um bei der Meditation nicht einzuschlafen, die Augenlider ab- 
geschnitten habe, und dafi aus ‘den zu Boden gefallenen Lidern der 
Thee-Strauch erwachsen sei, der ein wachhaltendes Getraink hefert 236, 

Bodhidharma soll ein Alter von mehr als 150 Jahren erreicht 
haben. Als Fortsetzer der indischen Patriarchenwirde in 
China (tung-tsu) werden noch fiinf Nachfolger des Bodhidharma 
gezahlt: Hui-k‘o (Ei-ka), Séng-ts‘an (Sé-san), Tao-hsin (Do-shin), 
Hung-jén (K6-nin), Hui-néng (Ei-né). Sie hatten ihren Sitz im 
Kloster Huang-mei-shan nérdlich des Yang-tse bei Chiu-chiang-fu. 

Mit der Verlegung des Patriarchensitzes von Indien nach China 
trat der chinesische Buddhismus in ein neues Stadium. Die bis- 
herige Entwicklung war keine einheitliche gewesen. Die Lehre 
war in den besonderen Formen verschiedener Schulen in China cin- 
gefiihrt worden, so daf} sich dort seit dem Beginn des V. Jahr- 
hunderts mehrere Richtungen ausbildeten, die im VI. und VII. Jahr- 
hundert durch weitere Neugriindungen sich vermehrten. So ent- 
standen auf chinesischem Boden nach !und nach die Zehn Schu- 
len (shih-tsung) des Mahayana, die in einem spateren Kapitel ein- 
gehend betrachtet werden sollen 237, 
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Bodhidharma selbst wurde der Begriinder der Meditations- 
Schule (Ch‘an-tsung, Zen-shi), die in China. und Japan in der 
Folge eine auferordentlich grofie Bedeutung erlangte, wovon eben- 
falls weiter unten ausfiihrlich zu reden sein wird 238, 

Durch die Bildung selbsténdiger Schulen trat im chinesischen 
Buddhismus eine weitgehende Zersplitterung ein. Es gibt daher 
keine einheitliche Geschichte des Buddhismus in China, sondern 
nur eine solche seiner einzelnen Secten, ja innerhalb dieser wieder 
ihrer verschiedenen Kléster. 

Jede Schule hat eine eigne Genealogie fiir ihren Stifter und die 
hervorragenden Persénlichkeiten ihrer Richtung. Jede hat eine be- 
sondere Linie ununterbrochener Tradition der Lehre bis zu Buddha 
hinauf aufgestellt. Mit dem Titel eines ,,Patriarchen” (tsu) werden 
daher in den einzelnen Schulen diejenigen Persdnlichkeiten bezeich- 
net, welche die besondere Form ihrer Lehre yon Indien nach China 
ibertrugen, sowie auch die Stifter der Altesten Kléster (szu-tsu) 
jeder Richtung. 


he 


Die héchste Bliite des Buddhismus in China hegt yor der T‘ang- 
Zeit, im V. und VI. Jahrhundert. Dann geriet er allmahlich in 
Verfall und durch die starke Verschmelzung mit dem popularen 
Aberglauben und den Zauberpraktiken des Tantra-Systems in starke 
und stiindig zunehmende Entartung. Eine kraftige Entwicklung 
wurde einerseits durch den Mangel einer gemeinsamen Organisation, 
andrerseits durch den sich nach und nach deutlicher auspraigenden 
Gegensatz zum Chinesentum und durch politische Momente ver- 
hindert. 

Die Herrscher der T’ang-Dynastie haben dem Buddhismus 
gegeniiber sehr verschiedene Stellung genommen, ihn abwechselnd 
begiinstigt und unterdriickt. Schon unter dem Stifter dieses Hauses, 
Kaiser Kao-tsu (618—627), schrieb Fu J im Jahre 624 eine Schrift 
gegen die fremde Religion und riet zur Unterdriickung der Kléster, 
weil Ménche und Nonnen ein Schaden fiir das Volk wiiren, indemi 
sie sich den Pflichten gegen die Familie und den Staat entzdgen %9. 
Als Folge wurde im Jahre 626 der Buddhismus und Taoismus durch 
ein kaiserliches Edict theoretisch abgeschafft. 

Unter Kaiser Hsiian-tsung (oder Ming-huang, 713—756) setzte auf 
Grund einer Denkschrift des Yao Ch‘ung 0 eine Verfolgung 
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des Buddhismus ein, bei der im Jahre 714 12000 Ménche zum 
Ricktritt in ihre Familien gezwungen wurden. Die Folge war, dafi 
nun vom Staate die Zahl der Kléster fiir Buddhisten und Taoisten 
beschrinkt wurde und die erforderliche Erlaubnis zur Ordination von 
Ménchen und Nonnen nur bis zu einer gewissen Hohe erteilt werden 
sollte. Auf diese Weise behielt die Regierung es in der Hand, die 
abweichenden Bekenntnisse nach Belieben niederzuhalten “41. 

Kaiser Tai-tsung (763—780) war jedoch wieder ein Génner der 
Buddhisten, und ebenso Kaiser Hsien-tsung (806—821). Als der 
Letztere einen Fingerknochen Buddhas mit grofier Feierlichkeit in 
die Hauptstadt iiberfiihren lief, gab dieses Ereignis den Anlafi, dafi 
Chinas gréfter Gelehrter der damaligen Zeit, Han Yi, im Jahre 
819 seine beriihmte Denkschrift gegen die Reliquienverehrung und 
gegen den Buddhismus iiberhaupt verfafte 242. 

Diese Schrift des Han Yi blieb allerdings erfolglos, seine Kiihn- 
heit gegen den Kaiser kostete ihn seine Stellung, so dafi er als Ver- 
bannter im Siiden 824 starb. Aber unter Kaiser Wu-tsung (841 
bis 847) geschah eine allgemeine Verfolgung aller fremden Leh- 
ren, die Buddhisten sowohl wie Nestorianische Christen betraf. Zu- 
folge des Edictes von 645 wurden 4600 Kléster zerstért, 260 000 
Moénche und Nonnen vertrieben 24°, 

Schon der néchste Kaiser Hsiian-tsung (847—860) jedoch be- 
giinstigte wieder den Buddhismus. Er nahm das strenge Verbot 
gegen die Lehre zuriick und gestattete den Wiederaufbau der zer- 
stérten Kléster. Dies wird namentlich geschehen ‘sein aus Riicksicht 
auf den Aberglauben des chinesischen Volkes, denn der Buddhis- 
mus hatte in dem geomantischen System des Féng-shui einen star- 
ken Bundesgenossen gewonnen. 

Unter dem Drucke dieser Verfolgungen wahrend der T‘ang-Zeit 
und infolge der Beschrinkung der Kldésterzahl hatte der Buddhis- 
mus viel yon seiner Ausdehnung und! Wirkung verloren. Er ist seit- 
dem von der chinesischen Regierung zwar geduldet worden, aber 
stets als Irrlehre verdammt geblieben. 

Ein Edict von 955 bestimmte eine weitere starke Verminderung 
der Kléster 244. Fiir den Eintritt in einen Ménchsorden sollte fort- 
an die Erlaubnis der Eltern und Grofieltern erforderlich sein. Die 
einschrinkenden Bestimmungen gegen den Buddhismus blieben wih- 
rend der Sung-Dynastie im wesentlichen die gleichen wie 
zu Ende der T’ang-Zeit. Die Zahl der Ménche wurde méglichst 
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niedrig gehalten. Die Erlaubnis zur Ordination wurde von der Re- 
gierung dann vielfach gegen Geld an die buddhistischen und tao- 
istischen Kléster erteilt. 

Kaiser Chén-tsung (g98—1023) gab im Jahre 101g den Eintritt 
in die Kléster wieder frei, was zu einer auBerordentlichen Vermeh- 
rung ihrer Ménche fiihrte. Aber sein Nachfolger Jén-tsung (1023 
bis 64) untersagte wieder die Verbreitung der Lehre und suchte den 
Buddhismus vélliig auszurotten. 

In der Sung-Zeit aber hat doch der Buddhismus einen tief- 
gehenden Einflufs auf das geistige Leben Chinas ausgetibt und nach 
dieser Seite einen Héhepunkt seiner Wirkung erreicht, wenn auch 
seine religiése Bedeutung schon erheblich gesunken war. 

Unter buddhistischem Einflufi gewann die Philosophie der 
Sung-Zeit nach der formalen Seite der Logik einen neuen Ausdruck. 
Obgleich gerade sie die national-chinesischen Gedanken zu ihrem 
Stoffe wahlte und dem Confucianismus seine unbedingte Autoritit 
als einzig orthodoxer Lehre sicherte, erfolgte doch die Ausgestal- 
tung des chinesischen Denkens zu festem System nach indischer Me- 
thode. Im Jahre 1035 wurde eine Schule fiir Sanskrit-Studien be- 
grindet, und der grofie Chu Hsi hat selbst die buddhistischen 
Schriften studiert. 

Wihrend der dann eintretenden Teilung des chinesischen Reiches 
fand der Buddhismus im Norden Férderung im Staate der GChi- 
tan. Der vorletzte Herrscher der Liao-Dynastie, Tao-tsung (1055 
bis 1101), bekannte sich selbst zur buddhistischen Lehre. 

Die Herrschaft der Mongolen brachte bei ihrer allgemeinen 
religidsen Indifferenz allen Bekenntnissen in ihrem weiten Reiche 
Duldung. Insbesondere erfuhr der Buddhismus von ihnen eifrige 
Pflege und nahm daher einen grofen Aufschwung. Damals fand! 
eine neue Ubertragung der buddhistischen Lehre von Tibet her nach 
der Mongolei statt, die fiir die Folge auch auf China ihre Wirkung 
aiuBerte. 

Hubilai beginstigte in hervorragendem Mafie den Buddhis- 
mus, suchte dagegen das Ansehen des Confucianismus zu yermin- 
dern und den Taoismus zu unterdriicken 245, Im héchsten Ansehen 
stand an seinem Hofe der gelehrte Phags-pa Lama, der der Be- 
grinder der tibetischen Hierarchie wurde 246, 

Von den Nachfolgern des Hubilai auf dem Throne von China war 
namentlich Kaiser Wu-tsung (= Haigan, 1308—11) ein Férderer 
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des Buddhismus. Unter ihm wurden die Kléster stark vermehrt. 
Die buddhistischen Texte wurden aus dem Tibetischen und Chine- 
sischen ins Mongolische iibersetzt. 

Der Stifter der Ming-Dynastie, Chu Yiian-chang, war selbst 
in seiner Jugend ein buddhistischer Ménch gewesen. Zu Anfang 
seiner Regierung begiinstigte er auch die fremde Lehre, doch wur- 
den durch ein Edict von 1372 die einschrinkenden Bestimmungen 
aus der Sung-Zeit erneuert und Mafinahmen zur Unterdriickung der 
buddhistischen und taoistischen Priesterschaft getroffen. 

Auch Kaiser Ch‘éng-tsu (1403—25, Periode Yung-lo) war dem 
Buddhismus abgiinstig und schrinkte die Ordinationsbedingungen 
noch mehr ein. Es sollte niemand mehr vor dem jo. Lebensjahre 
in ein Kloster treten. In gleicher Weise verfuhr auch Kaiser Ying- 
tsung (1436—5o und 1457—65). Die folgenden Herrscher Hsien- 
tsung (1465—87), Hsiao-tsung (1488—1505), Wu-tsung (1506 bis 
1522) dagegen waren teilweise dem lamaistischen Kultus geneigt. 

Kaiser Shih-tsung (1522—67) jedoch wandte wieder strenge Mafi- 
nahmen gegen den Buddhismus an. Wie Confucius von Hubilai de- 
gradiert worden war, so wandte sich dieser Herrscher umgekehrt 
mit Ehrenstrafen gegen Buddha. Die Harte, mit der er gegen die 
Bekenner der Lehre verfuhr, fiihrte zu einer Rebellion, bei der das 
Volk mit den Ménchen sympathisierte, deren Kléster yon den Sol- 
daten gepliindert wurden. Die auf solche Weise entstandene Ga- 
rung im Lande hat dann zum Untergange der Ming-Dynastie beige- 
tragen, woran auch die seit 1622 in Shan-tung aufgetretene Gesell- 
schaft des ,,Weifsen Lotus (Pai-lien-chiao) starken Anteil hatte. 

Die Herrscher der Mandschu-Dynastie zeigten denselben anti- 
buddhistischen Geist wie die der Ming-Dynastie. Er zeigt sich deut- 
lich im Staats-Gesetzbuch (Ta-Ch‘ing-li-li), dessen Bestimmungen voll- 
kommen mit denen der voraufgegangenen Periode (Ta-Ming-li-li) 
tbereinstimmen, vor allem aber im ,,Heiligen Edict’ (Shéng-yii) 
des Kaisers K‘ang-hsi, dessen 7. Paragraph ausdriicklich alle vom 
officiellen Confucianismus abweichenden Irrlehren verdammte 247. 

Es war die gleiche Besorgnis vor der Wiihlarbeit der Geheim- 
biinde, die sich vielfach mit den buddhistischen Secten verbanden, 
die sowohl die Ming- als die Ch‘ing-Dynastie zur Unterdriickung 
des Buddhismus bewog. Daf gleichwohl die ersten Mandschu-Herr- 
scher auch Zuneigung zum Lamaismus zeigten, hatte den politischen 
Grund der Gewinnung der Aufienlinder, denn Tibet und die Mon- 
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golei standen ganz unter dem Einflusse der lamaistischen Hierarchie. 
Das Verhiltnis der Kaiser zum Buddhismus im eignen Lande war 
ein grundsitzlich andres als da, wo es die Religion der Nebenlander 
betraf 248. 


Kapitel XI 


VERHALTNIS DES BUDDHISMUS ZU STAATSREGIERUNG 
UND VOLKSTUM IN CHINA 


Nach dem im vorigen Kapitel gegebenen kurzen Uberblick iiber die 
gufsere Geschichte des Buddhismus in China miissen wir das innere 
Verhaltnis betrachten, in dem er zu Kaisertum und Staatsregierung 
einerseits, zum Volkstum und religidsen Glauben der Chinesen an- 
drerseits gestanden hat. 

Wir sahen, dafii der Buddhismus in der Geschichte Chinas von 
den Kaisern der verschiedenen Dynastien abwechselnd begiinstigt 
und unterdriickt worden ist. Einige Dynastien, die China politisch 
beherrscht haben, so die nérdlichen Tataren-Staaten und das Mon- 
golenreich, waren vorzugsweise buddhistisch. Aber auch manche 
Kaiser der Han-, T‘ang- und Ming-Dynastie haben eine starke per- 
sénliche Hinneigung zum Buddhismus bewiesen. 

Obwohl diese Herrscher zu Zeiten die Ausbreitung der buddhi- 
stischen Lehre nach Kraften geférdert haben, hat doch keiner von 
ihnen gewagt, den Buddhismus zur Staatsreligion zu erheben. Dies 
ware bei der festen Form des chinesischen Kulturgebiudes und 
Staatswesens, die ihre Voraussetzungen durchaus im confucianischen 
Dogma hatten, ganz unmédglich gewesen und hiitte sich niemals 
durchfithren lassen. 

Die fremden Herrscher, die zeitweilig tiber das Land China ge- 
boten, haben sich doch immer der alten chinesischen Kultur unter- 
werfen miissen. Nur in ihren Formen konnten sie herrschen. Der 
chinesische Staat aber war seit der Han-Zeit, in der sein Gebiude 
errichtet worden, ganz auf dem Fundament der confucianischen 
Lehre, die in der klassischen Litteratur ihren geheiligten Ausdruck 
gefunden, aufgebaut. 

Daher hat das confucianische System von Staats wegen 
immer als das allein berechtigte und einzig orthodoxe gegolten. Der 
Confucianismus war weniger eine Landesreligion als das Staats- 
princip Chinas. Dieses hat zu allen Zeiten unbestritten gegolten. Es 
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hat auch unverindert bestanden, wahrend fremde Dynastien iiber 
China herrschten, es ist auch wirksam gewesen unter Kaisern, die 
persénlich einem andren Glauben anhingen. 

Das Verhalten der chinesischen Staatsregierung mit Hinsicht auf 
den Confucianismus und abweichende Lehren ist stets mehr vom 
politischen Gesichtspunkte als vom religiésen bestimmt worden. 
Im Staatssinne galt jede andre Richtung als die confucianische fir 
ketzerisch. 

Der Standpunkt, der den Irrlehren gegeniiber einzunehmen sei, 
war schon von Méng-tse in der scharfsten Form vorgezeichnet wor- 
den 249, Die orthodoxen Grundsitze, welche die Grundlage des Staats- 
wesens bildeten, mufiten unbedingt gestiitzt werden. Jede andre 
Meinung, gleichviel ob religiéser, philosophischer oder politischer 
Art, war zu verwerfen. Wenn auch das chinesische Volk religiés 
indifferent war, so konnte doch die Regierung des chinesischen 
Staates niemals tolerant sein. 

Wo ein festes Dogma ist, da kann keine Toleranz bestehen. Am 
wenigsten aber ist dies méglich da, wo religidése Fragen nach 
ihrer politischen Bedeutung beurteilt werden, wie dies in China 
stets der Fall war. Von Staats wegen sind abweichende Lehren im- 
mer verboten gewesen. Die Duldung der chinesischen Regierung 
gegen fremde Religionen ist eine Fabel, der alle Tatsachen der Ge- 
schichte widersprechen. 

Der Confucianismus hat zu allen Zeiten jede andere Richtung be- 
kampft, sie durch Regierungsmafisnahmen unterdriickt und zeitweise 
auch gewaltsam verfolgt. Dies betraf in alterer Zeit sowohl den 
chinesischen Taoismus als den fremden Buddhismus, wie in neuerer 
Zeit auch den Islam und das Christentum. 

Von orthodoxer Seite haben die Buddhisten mehr als die 
Taoisten zu leiden gehabt. Wahrend der Taoismus auf Grund 
seiner yon Anfang her bestehenden und ‘sich allmahlich verscharfen- 
den Gegensitze zum Confucianismus, der einzig richtigen und er- 
Jaubten Lehre, als nicht-orthodox (pu-chéng, pu-tuan) galt, wurde 
der Buddhismus geradezu als ketzerisch (hsieh, yin) angesehen. 

Als wirksames Moment bestand auch immer die Tatsache, dafi der 
Buddhismus aus fremder Sphire, aus andrem Kulturkreise siamimte 
und yon aufien her nach China iibertragen worden war, wihrend 
doch der Taoismus auf chinesischem Boden als ein ureigenstes Pro- 
duct der altchinesischen Kultur erwachsen war, innerhalb deren er 
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mit seinen Gedanken nur eine vom officiellen confucianischen Stand- 
punkte abweichende Richtung vertrat. 

DaB eine gewisse Verwandtschaft zwischen Taoismus und Bud- 
dhismus vorhanden war, konnte doch nicht vergessen lassen, dafs 
der eine eine einheimische, der andre eine auslindische Lehre war. 
Das gegenseitige Verhiltnis von Taoismus und Buddhismus 
war eine Sache fiir sich. Verbotene Lehren aber waren beide. Und 
gerade die gemeinsame Verfolgung, der sie ausgesetzt waren, wurde 
der Anlaf} zu einer noch engeren Annihrung als sie schon mit der vor- 
handenen Ubereinstimmung mancher Gedankenrichtung gegeben war. 

Als dann Taoismus und Buddhismus juferlich und innerlich sich 
gegenseitig immer mehr anglichen und nach und nach immer fester 
miteinander verschmolzen, traten sie damit auch gemeinsam in aus- 
gesprocheneren Gegensatz zum Staats-Confucianismus. Schlie®lich 
ist der religidse Taoismus zu seinem gréfseren Teile im Kloster- 
Buddhismus aufgegangen. Die Schicksale beider Religionen in China 
sind daher wesentlich die gleichen. 

Dic Verfolgungen, von denen die Geschichte berichtet, rich- 
teten sich nicht eigentlich gegen die buddhistische Religion als solche, 
sie betrafen vielmehr nur die excessiven Erscheinungen und ihr 
Verhaltnis zum Staatsprincip und Familiengedanken. Bek&impft wur- 
den nicht religiése Dogmen, sondern politische und sociale Grund- 
sitze, die im Widerspruche zum Chinesentum standen. 

Vom confucianischen Standpunkte mufiten die Askese und die 
Klosterregeln im Buddhismus, und indirect auch im Kloster-Taois- 
mus, als staats- und gesellschaftsfeindlich empfunden werden. Das 
ehelose Ménchsleben zerstérte die Familienpflicht und verletzte die 
Forderungen der Pietit. Das Célibat war absolut unchinesisch. 
Dies ist der Hauptgrund, aus dem die buddhistische Lehre in China 
politischen und socialen Widerstand finden mufite. 

In die Glaubensfragen fremder Religionen hat die. chinesische 
Regierung sich niemals gemischt. Sie hat nur stets die Excesse und 
Mi®gbriuche abgewehrt, welche buddhistische Theorien auf den poli- 
tischen und socialen Organismus von Staat und Volk ausiibten. Daher 
schritt sie ein gegen die volkswirtschaftlich unerwiinschte Uberhand- 
nahme der Kléster, welche Menschenkraft der productiven Arbeit 
entzogen und das Wachstum der Bevélkerung schidigten. 

So durften seit der T‘ang-Zeit ohne kaiserliche Erlaubnis keine 
neuen Kldster gegriindet werden. Die Ordination der Ménche und 
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Nonnen bedurfte einer staatlichen Genehmigung, und solche wurde 
immer nur fiir eine festgesetzte Anzahl und bestimmte Altersgrenze 
erteilt. Auf diese Weise hat die Regierung stets eine Controlle iiber 
das Ménchswesen ausgeiibt. 

Die taoistische Priesterschaft ist seit der Sung-Zeit mehr und 
mehr in der buddhistischen Geistlichkeit aufgegangen, so daf} die 
Zahl der taoistischen Kléster gegentiber den buddhistischen eine 
auferordentlich geringe war. Der Kloster-Taoismus hat ein ganz 
verborgenes Dasein gefiihrt. 

* * 
* 

Die Reichsregierung hat also stets den orthodoxen Standpunkt 
des Confucianismus vertreten, auch wenn ein Kaiser selbst ein An- 
hanger des Buddhismus war. Als Kaiser yon China war jeder 
Herrscher selbstverstindlich Confucianer. Das ganze confucianische 
System fand jain der Person des Kaisers seinen héchsten Ausdruck. Das 
Gebiaude der chinesischen Kultur hatte im Kaiser seinen Schlufstein. 

Der Kaiser war der Herr aller Unterthanen im Reiche, also auch 
das Oberhaupt aller unter seinem Schutze lebenden Buddhisten. Der 
Kaiser als Sohn des Himmels war der Hohepriester der Staats- 
religion, in der er das ganze Volk vertrat. Als natiirliche Folge seines 
Verhaltnisses zur Menschheit ergab sich, dafi er auch eine wichtige 
Rolle fiir die Bekenner des Buddhismus in China spielen mufite. 
Der confucianische Kaiser wurde eine notwendige Instanz auch fiir 
die chinesischen Buddhisten. Er stand in gewissem Sinne auch fir 
sie an der Spitze ihres Systems. 

Der Kaiser war der unbedingt héchste und einzige Herr aller 
Menschen. Ja, er war nach der Staatsreligion auch der Herr der 
Gétter. Er stand also auch iiber den Figuren des buddhistischen 
Pantheons. Er wurde selbst von den chinesischen Buddhisten als 
ein heiliges und géttliches Wesen angesechen. So kam es, dafi der 
confucianische Kaiser als ein ,,Lebender Buddha” (chin-tang-Fo-yeh) 
aufgefat werden konnte 25°, 

Kein chinesischer Kaiser hat sein géttliches Ansehen, das thm im 
confucianischen Sinne als Vertreter des Himmels zukam, jemals an 
ein geistliches Oberhaupt abgetreten. So konnte in China auch nie 
eine kirchliche Hierarchie entstehen, die nicht in diesem Kaiser 
selbst gipfelte. Der Buddhismus hat daher in China als Religion 
und Kirche niemals eine allgemein beherrschende Rolle gespielt, wie 
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in Japan, oder gar politischen Einflufi gewonnen, wie in Tibet und 
in der Mongolei. 

Der Buddhismus blieb in China stets dem Staatsprincip 
unterworfen. Der Staatsgedanke hat in China immer volle Herr- 
schaft besessen tiber irgendwelche religidsen Glaubenssitze. Religion 
war in China Staatsangelegenheit. So hat die Kaiserregierung auch 
die Formen des Buddhismus geregelt und das fremde System in 
den Organismus des Reiches eingepafit. Der confucianische Kaiser 
von China ist auch in Fragen der buddhistischen Dogmatik und 
Litteratur fiir die Unterthanen seines Landes stets die Instanz 
oberster Entscheidung gewesen. 

In dem Verhiltnis der Staatsregierung zum Buddhismus war 
durchaus der politische Gesichtspunkt bestimmend, nicht der reli- 
gidse. Um die buddhistischen Dogmen hat sie sich nie weiter ge- 
kiimmert. Als Religion liefi sie die eimzelnen Schulen gewahren. 
Der Staat hat aber stets eine Controlle ausgeiibt tiber die Formen 
der buddhistischen Gemeinschaften innerhalb des Gesamtorganis- 
mus des chinesischen Volkes. 

Za diesem Zwecke gab er Bestimmungen tiber die Zulassung zur 
Priesterschaft und Aufnahme in die Ménchsorden. Er setzte die 
Zahl der Kloster und ihrer Insassen fest, das Alter fiir Novizen und 
Vollménche, er behielt sich die Genehmigung zur Ordination der 
Priester fiir bestimmte Termine vor und regelte die Vorschriften 
des Klosterlebens. 

Die buddhistische Kirche war in China immer nur unter starken 
Einschrinkungen geduldet. Sie erhielt vom Staate keinerlei Unter- 
stiitzung oder Existenzmittel. Sie mufte sich selbst durch freiwil- 
lige Beitrige ihrer Anhinger im Volke erhalten. Der Buddhismus 
erscheint also in China vollkommen als eine Privatangelegenheit 
seiner Bekenner. 

Die Zugehérigkeit zum buddhistischen Glauben kann in China 
keinen Unterthanen von seinen Pflichten gegen Staat und Cesell- 
schaft entheben. Das Gesetz verpflichtet auch die buddhistischen 
Priester zur Erfillung der allgemeinen Vorschriften der Familien- 
pietit, zum Gehorsam gegen ihre Eltern, zum Vollzug der Ahnen- 
opfer, zur Beobachtung des Trauercodex. 

Dagegen hat das Staatsgesetz bei denjenigen Personen, denen die 
officielle Erlaubnis zum Eintritt in den Ménchsstand erteilt wor- 
den ist, das Célibat unter Schutz gestellt. Jeder buddhistische Prie- 


Staatsprincip und Volksglaube 447 


ster, der eine Frau oder Concubine nahm, wurde nach dem Ta-Ch’ing- 
lu-li mit 80 Stockschligen und Ausschlufs aus der Priesterschaft bedroht. 

Der Litteratenstand, auf dem das Beamtentum in China ruhte, 
hat die Schriften des Buddhismus nie beachtet. Themata fiir Staats- 
priifungen wurden aus den klassischen Biichern (ching) gewahlt, 
welche die Quellen des orthodoxen Confucianismus bildeten, allen- 
falls auch aus den philosophischen Texten (tse), in denen die 
Lehren des Alteren Taoismus enthalten sind, aber niemals aus der 
buddhistischen Litteratur. 

Die Regierung unterdriickte auch, und dies mit vollem Rechte, 
Gefahren, die ihrem Bestande von den Einfliissen buddhistischer Leh- 
ren drohten. Zweifellos wirkte die buddhistische Lehre zersetzend 
auf den Staat. Die buddhistischen Kléster haben zu verschiedenen 
Zeiten in Zusammenhang gestanden mit den politischen Bewegun- 
gen im Lande. Sie sind hiufig die Brutstitten gehermer Verschwé- 
rungen gewesen, so dafi yon ihnen staatsfeindliche Rebellionen 
ihren Ausgang nahmen. 

Die buddhistischen Ménche haben, in China wie in Japan, 
vielfach Anteil an Kriegshandlungen genommen25!. Eine von den 
Kléstern ausgehende politische Propaganda hat mehrmals einen Um- 
sturz vorbereitet und den Untergang einer Dynastie herbeigefihrt. 

Unter buddhistischem Einflusse sind in China zahlreiche Ge- 
heimbinde (pi-mi-chiao-hui) erwachsen, die in der Geschichte 
des Landes unter wechselnden Namen aufgetreten sind und oft eine 
verhiingnisvolle Rolle gespielt haben 252. Sie sind mit dem Secten- 
wesen des Buddhismus auf das Engste verkniipft. In ihrem Ver- 
haltnis zum Volke haben die buddhistischen Secten oft fast eben- 
sosehr den Charakter politischer Geheimbiinde als religiéser Ge- 
meinschaften getragen. 

Wie durch den Buddhismus viele niitzliche Vereine der Laien- 
welt ins Leben gerufen wurden, zum Zwecke wohltitiger Bestre- 
bungen, als Organisationen privater Milde und communaler Hilfe, 
als harmlose Vegetarier-Biinde usw., so haben sich andrerseits auch 
verbotene Absichten und gefihrliche Tendenzen hiufig unter den 
Schutz der buddhistischen Form gestellt. Das Geheimnisvolle, das 
in den Lehren der buddhistischen Schulen lag, hat auch allen még- 


lichen verbrecherischen Zielen zum Deckmantel gedient. 


* * 
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Wahrend Confucianismus und Taoismus sich als zwei Zweige dar- 
stellen, in die sich die altchinesischen Anschauungen, von gemein- 
samer Quelle nationaler Kultur ausgehend, getrennt haben, ist der 
Buddhismus ein dem Chinesentum aufgepfropftes fremdes Reis. Der 
Buddhismus ist das erste fremde Element gewesen, das in den 
chinesischen Kulturkreis eindrang. Er ist auch die einzige fremde 
Lehre, die in China Boden gewonnen hat. 

Der reine Buddhismus ist seinem wahren Gehalte nach nie in China 
aufgenommen worden. Er konnte dort nicht einmal verstanden wer- 
den. Denn indisches und chinesisches Denken widersprachen sich in ihren 
Grundlagen vollkommen. Die echte Lehre Buddhas bedeutete fiir China 
immer ein Fremdes, das ohne gewaltsame Umwandlung nicht angenom- 
men werden konnte. Die eigentlichen Grundgedanken des Buddhismus, 
sein Pessimismus, der Leben und Welt verneinte, fanden bei den Chinesen 
keinen Widerhall. Sie gewannen auf erhalb der Kléster kaum Verbreitung. 

Nur in stark entarteter Form konnte der Buddhismus in China 
FufS§ fassen. Der Geist der Duldung und das Fehlen fester Dogmen 
befahigte ihn, eine Vermischung einzugehen mit jeder Art von Glau- 
ben und Aberglauben, den er in andren Lindern vorfand. Der Nérd- 
liche Buddhismus kennzeichnet sich als ein ausgesprochen eklektisches 
und synkretistisches System. Seine Entwicklung auf chinesischem 
Boden stellt weitere Entfernung von seiner urspriinglichen Basis dar. 
Mit der ihm eignen Anpassungsfahigkeit ist der Buddhismus in China 
sehr bald chinesisch geworden. Er gelangte nach verschiedenen Rich- 
tungen zu Compromissen zwischen der rein-buddhistischen Lehre 
und den chinesischen Anschauungen und populiren Formen des Aber- 
glaubens 253. So steht der chinesische Buddhismus als eine 
Erscheinung fiir sich da. 

Dic Chinesen haben vom Buddhismus stets nur den Namen und 
die aéuferen Formen angenommen. Sein wahres Wesen blieb ihnen 
vollig fremd. Viele Lehren des eigentlichen Buddhismus, und zwar 
gerade die wichtigsten, die seine Kernpunkte ausmachen, liefen dem 
chinesischen Volkscharakter durchaus entgegen. Dies ist der Grund 
dafiir, daf{ der Buddhismus in China keine raschen und offenen 
Erfolge haben konnte, dafi seine Verbreitung zunichst auf bestimmte 
Kléster beschrinkt blieb. Es bedurfte mehrerer Jahrhunderte, bevor 
der Buddhismus als Religion beim chinesischen Volke Einfluf& gewann. 

Inzwischen aber hatte die Regierung ihr Verhalten gegen die fremde 
Lehre in einer Weise geandert, die ihr die erfolgreiche Ausbreitung 
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sehr erschwerte. Als der Buddhismus beim chinesischen Volke ein 
Bediirfnis geworden war, versagte der Staat ihm die Anerkennung 
und hinderte seine freie Entwicklung. 

Zwischen Buddhismus und Chinesentum gab es sowohl 
verwandte als gegensitzliche Punkte. Der Buddhismus hat stets im 
Widerspruch zum Familienprincip des chinesischen Volkes und zum 
Staatsgrundsatz der Kaiserregierung gestanden. Familiensinn und 
Ahnendienst beherrschten das chinesische Leben vollkommen. Askese 
und Ménchtum aber waren im Buddhismus ein Element, das dem 
chinesischen Familiengedanken feindlich war. Sie mufiten daher vom 
confucianischen Standpunkte zugleich als ein staatsgefiahrliches Mo- 
ment empfunden werden. 

Vor allem war das Célibat durchaus unchinesisch. Die Forde 
rung des ehelosen Lebens bildete daher auch das stirkste Hemmnis 
fiir die Verbreitung des Buddhismus. Die Askese war zwar von 
der taoistischen Richtung schon seit alter Zeit getibt worden. Ein 
Célibat aber war ihr unbekannt. Auch spiater hat die nach bud- 
dhistischem Muster organisierte taoistische Kirche die Forderung der 
Ehelosigkeit nicht angenommen. 

Durch die Aufnahme der brahmanischen Gotterwelt in sein System 
war das Mahayana zu einer polytheistischen Religion geworden. In 
gleicher Weise wurden auch die unsichtbaren Krafte der chinesischen 
Naturreligion zu deutlichen Gétterfiguren versinnlicht und in das 
erweilerte Pantheon einbezogen. 

Andrerseits kniipfte der Buddhismus mit seiner Lehre von den 
Wiedergeburten an den Ahnenkult an. Die buddhistische Lehre des 
Uberganges aus einer Existenz in die andre widersprach freilich bei 
ihrer Leugnung einer selbstindigen Seele vollkommen dem Gedanken 
des chinesischen Ahnenkultes, der das Fortbestehen der Individualitat 
nach dem Tode zur Voraussetzung hat. Es ist aber dem Buddhismus 
auch in diesem Punkte gelungen, sich den chinesischen Anschauungen 


anzupassen. 


* * 
* 


Die einheitliche chinesische Kultur lehnte alle fremden Einfliisse 
ab. Die im Chinesentum selbst vorhandenen und seit der Han-Zeit 
scharfer hervortretenden Gegensiatze aber boten dem Buddhismus Ge- 
legenheit zum Eindringen. Der Buddhismus in China erhielt seine 
Starke daher, daf} er imstande war, bestehende Liicken in den volks- 
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tiimlichen Vorstellungen auszufiillen und Ersatz zu bieten in manchen 
Punkten, wo das Bediirfnis des Volkes unbefriedigt geblieben war. 

An der officiellen Staatsreligion hatte die Masse des Volkes keinen 
Anteil. Die orthodoxe Lehre auf confucianischer Grundlage war 
wesentlich die wissenschaftliche Religion der héheren Stinde. Sie 
hing auf das Engste zusammen mit der Kaiserregierung, dem Be- 
amtenorganismus und der Litteratenbildung. Das Volk pflegte den 
familiéren Ahnenkult und hing besonderen abergliubischen Vor- 
stellungen an. 

Fiir beide, die Staatsreligion und den volkstiimlichen Ahnendienst, 
fehlie es an einem anschaulichen und greifbaren Glaubensinhalte. 
So war es natiirlich, dafi sich die Masse der Chinesen, abgesehen 
vom orthodoxen Litteratenstande, andren Richtungen zuwandte und 
in gewissen Dingen beim Taoismus und Buddhismus Ersatz zu finden 
suchte. 

Der Buddhismus war imstande, durch Versinnlichung der un- 
sichtbaren und iibersinnlichen Naturkrafte der altchinesischen Religion 
eine feste Vorstellung zu geben von den Michten, die tiber die Natur 
und das Menschenschicksal herrschten. Die universistischen Anschau- 
ungen wurden so zu polytheistischen. 

Der Buddhismus konnte alle Fragen beantworten, iiber die Con- 
fucius nichts Bestimmtes gesagt hatte. Insbesondere waren es die 
Fragen des Jenseits, tiber die in den einheimischen Systemen ent- 
weder gar nichts Positives gesagt war oder nur sehr verschwommene 
Begriffe existierten, iiber die das Volk aber doch naheren Aufschluf 
und deutlichere Mitteilungen verlangte. Solche lieferte ihm der Bud- 
dhismus, indem er an den chinesischen Ahnenkult die indische Lehre 
der Wiedergeburten anknipfte. 

Der Taoismus kannte nur das Streben nach individueller Lebens- 
verlangerung bis zu persénlicher Unsterblichkeit, die auf mystischem 
oder occultistischem Wege zu erreichen war. Im Ahnendienste war 
nur die ganz allgemeine Vorstellung einer Fortexistenz der Seele 
oder der einzelnen Teile einer complexen Seele des lebenden Menschen 
vorhanden. Dem gegeniiber lehrte nun der Buddhismus eine Riick- 
kehr zum Leben durch Wiedergeburt, deren Art vom Verdienste im 
vergangenen Dasein bestimmt wurde. 

Das Mahayana fihrte nicht nur die Lebenden zu stufenweiser Ver- 
vollkommnung und schlieSilicher Seligkeit, es erléste auch die Toten 
von den Strafen und Qualen der Hille. Hierin bildete der Buddhis- 
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mus also eine Erginzung des Ahnenkultes. Durch die Fiirbitte fiir 
die Toten haben die buddhistischen Priester vor allem ihren starken 
Einflufi beim chinesischen Volke gewonnen. Ihre Mitwirkung wurde 
bei allen Todesfallen unentbehrlich. Erst durch die buddhistischen 
Erlésungsgebete wurde den Chinesen. ein Mittel geboten zu activer 
Beeinflussung des Schicksals ihrer verstorbenen Ahnen. 

So ist es nicht wunderbar, daf{i vom chinesischen Volke mit Eifer 
die gezeigte Gelegenheit ergriffen wurde, einmal iiber die Dinge nach 
dem Tode Sicheres zu erfahren, sodann auch Mittel zu erhalten zur 
Hilfe gegen die drohenden Hoéllenstrafen. 


* * 
* 


. 


Auch mit seinen pessimistischen Gedanken und asketischen Ubungen 
kam der Buddhismus in China nicht auf grundsatzlich unempfang- 
lichen Boden. Er fand dort manche Geistesrichtung vor, die ihm 
verwandt erscheinen konnte und ein Ankniipfen der eignen Lehren 
an vorhandene Vorstellungen erlaubte. 

So bestand namentlich vielfache Ahnlichkeit in den Gedanken des 
Taoismus und Buddhismus. Die gleichen Resultate wurden 
von ihnen freilich von ganz verschiedenem Ausgangspunkte aus er- 
reicht. Das Motiv bildete hier den Punkt scharfer Unterscheidung 
beider Systeme. 

Dem Buddhismus fehlte in der Voraussetzung der praktische Zweck 
und die Tendenz auf das Leben der socialen Gemeinschaft, die fiir 
jede Fragestellung der Chinesen, auch bei den taoistischen Philo- 
sophen, mafigebend waren. Der indische und der chinesische Ne- 
gativismus tragen grundsatzlich verschiedenen Charakter. Aber 
sie gelangen zu gleichen Schliissen und Werturteilen. Daher weisen 
die taoistische und die buddhistische Ethik fast ganz gleiche 
Lehren auf. 

Trotz der iiberraschenden Tatsache einer vielfachen Ubereinstim- 
mung in den Gedanken bei der indischen Philosophie und der Lehre 
des Lao-tse ist deren directer Zusammenhang nicht anzunehmen. 
Obwohl Gautama und Lao-tse wohl zur gleichen Zeit gelebt haben 
mégen — fiir beide ist ja die Datierung ihres Lebens sehr un- 
sicher —, ist eine Verbindung der beiden Persénlichkeiten und ihrer 
Lehren doch unbedingt abzulehnen 25+, 

Solche Verwandtschaft der Gedanken bei Taoismus und Buddhismus 
ermdglichte aber leichte Annaherung beider Systeme und allmabliche 
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enge Verschmelzung ihrer Lehren. Die Neigung zum Synkretismus, 
die auf beiden Seiten bestand, fiihrte dann zu vélliger Fusion. 

Das Mahayana brachte eine fertig formulierte religidse Dogmatik 
und ausgebildete Ménchsdisciplin mit, die beide bisher in China 
gefehlt hatten. Erst durch den Buddhismus wurde ein System reli- 
gidser Gebote, oder vielmehr Verbote (chieh), aufgestellt als Regeln 
zur Erlangung der verschiedenen Stufen menschlicher Vollkommen- 
heit. Auf solche Weise wurden die chinesischen Moralvorschriften 
erweitert und specialisiert. 

Der Buddhismus hat den Taoismus beeinflu{t in Dogma, Kult 
und Religionsgemeinschaft. Er machte dabei selbst weitgehende Zu- 
gestindnisse an die chinesischen Anschauungen. So wurde der Glaube 
des chinesischen Volkes allmahlich zu einem unentwirrbaren Gemisch 
yon Einheimischem und Fremdem, in dem confucianische, taoistische 
und buddhistische Elemente zusammenflossen. 

Der Taoismus tbernahm bei seiner Ausgestaltung zu einer 
Religion vom Buddhismus das Gétterpantheon und die Mythologie, 
Tempelkult und besondere Riten, Priestertum und Ménchswesen, 
kirchliche Organisation und Klosterdisciplin, Ikonographie und Bil- 
derverehrung. Nur das Célibat hat er nicht angenommen. In diesem 
Punkte bestand ein unverséhnlicher Gegensatz. Das buddhistische 
Monchswesen basierte auf der Ehelosigkeit, ihre Forderung aber 
lief den Familiengrundsitzen zuwider, in denen das chinesische Volks- 
leben wurzelte. 

Rein buddhistisch blieben die Vorstellungen von Paradies und 
Hélle sowie die ganze Lehre vom Jenseits, die in den Taoismus auf- 
genommen wurden. Totenmessen und alle die Verstorbenen betref- 
fenden Riten wurden spaiter gemeinsam von taoistischen und bud- 
dhistischen Priestern vollzogen. 

Der Taoismus ahmte die buddhistische Kirchenorganisation nach. 
Er nahm auch, wie es in Tibet geschah, die Idee eines héchsten 
Pontificates an, das auf successiven Wiedergeburten (Reincarnationen) 
beruhte. So gelangte der Taoismus sogar zu einer groéferen kirch- 
lichen Einheit, als sie der Buddhismus erreichen konnte. Eine 
buddhistische Hierarchie konnte sich nur in Tibet und 
in der Mongolei entwickeln, in China selbst war dies aus politischen 
Griinder unmédglich. 

In seiner popularen Gestalt flof® der Buddhismus in China zu- 
sammen mil dem taoistischen Exorcismus. Im Mahayana fanden 
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sich sowohl philosophischer Mysticismus in Theorie und Praxis als 
auch phantastische Beschwérungen und Zauberriten. Buddhistische 
Priester tibten, ebenso wie taoistische, einen starken Einfluf auf das 
Volk aus durch die sinnfilligen Formen des Tempelkultes sowie 
durch die Bannung béser Geister, besonders bei Ausiibung der 
Functionen bei den Totenmessen, die sie gemeinsam versahen. 

Die Priester beider Religionen waren zugleich Exorcisten. Sie 
konnten die Seelen der Toten von der Hélle erretten und wirkten 
als Zauberer und Arzte fiir die Lebenden. Von besonderer Bedeutung 
war die Verbindung, die der Buddhismus mit dem volkstiimlichen 
Aberglauben des F én g-shui einging. Sie wurde neben dem Toten- 
dienste das Hauptmittel seiner Verbreitung beim chinesischen Volke. 

So wurde der Taoismus in seinen wesentlichen Ziigen und allen - 
aufferen Formen, die er fast ganz dem Buddhismus entlehnte, schlie{- 
lich soweil buddhistisch, dafi sein Klosterwesen zum gréfiten Teile 
vollig im buddhistischen aufging. Aber auch umgekehrt ist der 
Buddhismus in China durch Aufnahme der Volksgétter und mancher 
religidser und superstitidser Anschauungen, durch Anpassung an die 
nationale Eigenart und vielfache Zugestindnisse an einheimische 
Sitten in einem starken Grade chinesisch geworden. Der Syn- 
kretismus aller Elemente in der modernen chinesischen Volks- 
religion ist ein vollkommener auf Seiten aller drei Lehren, am stirk- 
sten aber in der Verschmelzung von Taoismus und Buddhismus 255. 

* 4 * 

Auf moralischem Gebiete, wo trotz verschiedener Tendenz 
sich doch grofse Ubereinstimmungen buddhistischer und chinesischer 
Grundsatze ergaben, hat der Buddhismus, ungeachtet seiner starken 
Entartung, doch manchen segensreichen Einflu® geiibt, vor allem 
durch Werke der Mildtatigkeit und Wohlfahrtseinrichtungen. Eine 
eigentliche religiése Frémmigkeit findet sich in China nur in bud- 
dhistischem Kreise, wihrend die confucianische Lehre nur die 
Familienpietat, die gesellschaftliche Formalitait und das Ritual pflegt. 

Einen wesentlichen Einflu® auf das chinesische Kultur- 
leben haben die religiésen Gedanken des Buddhismus nie erlangen 
kénnen. Die starke Wirkung, die der Buddhismus in China erlangte, 
blieb eine vorwiegend dufserliche. Sie bezog sich auf die Formen 
des Kultes und der Organisation. Sie erhielt gréfiere Bedeutung 
nur fiir einige besondere Gebiete, auf denen die Anschauungen der 
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Chinesen eine Erginzung erfahren konnten, wie in den Vorstellungen 
vom Jenseits, von Himmel und Holle und vom Leben nach dem Tode. 

In den duferen Formen setzte sich der Buddhismus leichter durch 
als mil seinem inneren Wesen. Die Aufserlichkeiten seines Kultes, 
die Organisation des Priesterwesens und der Ménchskléster und die 
sinnfalligen Momente seines Gottesdienstes drangen zum Teil auch 
in die andren Religionssysteme ein. Am tiefgehendsten aber ge- 
stalteto sich die Wirkung, die der Buddhismus seiner Verbindung 
mit dem Volksaberglauben der Chinesen verdankte. Nach dieser 
Richtung gewann er praktisch den weitesten Einflufi auf alle Ge- 
biete des Volkslebens. 

Neben ihrem religiésen Inhalte aber wirkten buddhistische Ge- 
danken auch auf Umwegen und fanden in gewissen Verkleidungen, 
Eingang in das chinesische Kulturleben. Sie auferten sich in der 
sentimentalen Lyrik der T‘ang-Zeit und in der kritischen Philo- 
sophie der Sung-Zeit. ; 

Die religiésen Schriften des Buddhismus haben in der chinesischen 
Litteratur stets ein besonderes Fach gebildet, das keinen Zu- 
sammenhang mit deren iibrigen Zweigen besaf}. Der Gesamtcharakter 
der chinesischen Litteratur ist von ihnen nicht beeinflufit worden. 
Die buddhistische Litteratur in chinesischer Sprache ist ganz fiir sich 
zu betrachten und mufi mehr fiir ein indisches Product gelten als 
fir ein chinesisches. Unter buddhistischem Einflusse wurden dann 
aber in der chinesischen Litteratur die besonderen Formen yon 
Roman und Drama ausgebildet. 

Bestimmend aber wurde der Buddhismus fiir ganz Ostasien in der 
Entwicklung der Kunst. Diese empfing von der fremden Religion 
einen michtigen Antrieb, aus dem sie ungeheuren Aufschwung nahm. 
Durch Tempelbau und Bilderverehrung erhielten Architektur, Sculp- 
tur und Malerei neue und héhere Aufgaben. 

Namentlich gab die Ikonographie fiir die Gestalten des aus der 
Vermischung der buddhistischen und taoistischen Gdtterwelt ent- 
standenen ungeheuren Pantheons mit den Vorstellungen von Paradies 
und Hélle den Anlafi zur Darstellung der menschlichen Gestalt, die 
bisher fehlte. Die figiirlichen Kunstwerke in Sculptur und Malerei 
verdankten ihre Anregung ganz dem Boden des Buddhismus. Die 
Legenden boten fruchtbare Vorwiirfe fiir die Kiinstler. 

Mit den religiésen Motiven drangen die griechischen und indischen 
Kunstformen in die Lander des Ostens. Die im Heimatsgebiete des 
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Buddhismus entwickelte eigentiimliche Form der gracobud- 
dhistischen Kunst wurde yvorwiegend auch der herrschende 
Stil fir Ostasien. Mit dem Buddhismus wurde von China auch diese 
Kunstform auf Korea und Japan tibertragen. Somit steht die gesamte 
bildende Kunst in China und Japan unter dem stiarksten Einflui 
der buddhistischen Gedanken. Sie hat sich erst mit dem Buddhismus 
zu ihrer hohen Bliite entwickeln kénnen. Die Kunst Ostasiens ist 
ganz mit buddhistischen Ideen und Bildern gesittigt. Fast alle Kunst 
in China und Japan ist buddhistische Kunst, und zwar grico- 
buddhistische Kunst. 

So hat der Buddhismus, wenn er auch als Religion niemals 
eine beherrschende Rolle in China gespielt hat — anders verhilt es 
sich in Japan —, doch in der Geistesgeschichte des Landes zu- 
nehmende Fortschritte gemacht und wachsenden Einflufi auf Kultur- 
entwicklung und Kunstiibung, Volksleben und Denkungsart ge- 
wonnen. 

Der Buddhismus hat mit seinem allgemeinen Gedankengute, 
weniger dem speciell religidsen und philosophischen seiner Lehre, 
und mehr noch mit seinen AuSeren Kultformen das Leben des 
chinesischen Volkes stark durchdrungen, es zu Zeiten mafigebend 
beeinflu{t, aber doch niemals eigentlich die chinesische Kultur zu 
verandern vermocht. 

Es sind nur einzelne Vorstellungskreise, wie das Jenseits, und 
Kulturgebiete, wie die Kunst, in denen er vorherrschend wurde. 
Er konnte dies auch nur, weil fiir ‘diese besonderen Fille das 
chinesische Kulturgebiude Liicken aufwies, die der Buddhismus 
neu ausfiillen konnte, ohne dafi er Altes zu verdriingen gehabt hatte. 

Andrerseits wurde gerade der Buddhismus das Hauptvehikel fiir 
die Ubertragung des chinesischen Kulturgeistes auf andre Linder, 
wie dies nach Korea (seit 372) und Japan (seit 552) geschehen ist. 


Kapitel XII 
DIE SCHULEN DES CHINESISCHEN BUDDHISMUS 


Fiir den Nordlichen Buddhismus fehlte sowohl die einheitliche 
Kirchenorganisation als die Ubereinstimmung des Dogmas. Die Folge 
dayon war die Entstehung selbstindiger Richtungen ohne festen 
Zusammenhang des Ganzen. Die Ubertragung des Buddhismus auf 
China geschah daher auch nicht in einer einzigen Form, die mafi- 
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gebend war und blieb, sondern die Lehre wurde zu verschiedenen 
Malen in den abweichenden Formen mehrerer Schulen eingefiihrt. 
So ist der chinesische Buddhismus von friiher Zeit an in eine Anzahl 
von Secten zersplittert gewesen. 

Wenn die erste Einfiihrung des Buddhismus vielleicht in der Form 
des Hinayana geschehen sein mag, so wird auch fiir die erste 
Periode keine Einheit der Lehre bestanden haben. Die einzelnen 
Monche, dic als Verkiinder und Ubersetzer wirkten, werden die ab- 
weichenden Meinungen der Richtung vertreten haben, denen sie selbst 
angehérten. Fir diese erste Periode war der Buddhismus in China 
tiberhaupt ganz auf das stille Leben in den verhiltnismifiig noch 
wenig zahlreichen Kléstern beschrinkt und trat kaum an die Offent- 
lichkeit. Die Nachrichten, aus denen sich Schliisse auf semen da- 
maligen Zustand ziehen lassen, sind daher sehr spirliche und un- 
sichere. 

Ein gréferer Aufschwung trat fiir den chinesischen Buddhismus 
erst mit dem IV. Jahrhundert ein. Damals hatten die von Central- 
asien her eingedrungenen Lehren des Mahayana _ jedenfalls die 
alteren Formen, die méglicher Weise auf dem Boden des Hinayana 
standen, den Buddhismus vollkommen verdringt. Um foo tritt 
auch zuerst deutlicher erkennbar die Bildung von Secten hervor, 
deren Zahl sich dann in den folgenden Jahrhunderten vermehrte. 

Der Zusammenhang der chinesischen Secten mit den schon in 
Indien vorhandenen Schulen, denen sie zum Teil entsprechen sollen, 
ist recht zweifelhaft. Eine sichere Geschichte des Sectenwesens 
existiert nicht. Was aus den Uberlieferungen der Kléster bekannt 
geworden ist, widerspricht sich vielfach. Die Angaben, die wir iber 
die Schulen des chinesischen Buddhismus besitzen, sind tberhaupt 
noch sehr unzulanglich, keineswegs zuverlissig und erschépfend. 

Die seit 4oo hervortretenden besonderen Schulen werden zumeist 
dem zur Vorherrschaft gelangten Mahayana zugerechnet werden 
miissen. Wenn fiir einige von ihnen Hinaydna-Richtung behauptet 
wird, so ist dies doch keineswegs klar erwiesen. Da eine zuverlassige 
Tradition nicht vorhanden ist, sind zur Entscheidung dieser Frage 
nicht historische Angaben, die von vornherein zweifelhaft sind, maf}- 
gebend, sondern einzig der Charakter der bei diesen Schulen gelten- 
den Texte. 

Es handelt sich dabei aber vielfach um so subtile Hinzelheiten 
philosophischer Auffassung und geringfiigige Unterschiede der 
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Ordensregeln, daf} es oft unméglich ist, zu sagen, ob man sich damit 
noch auf dem Boden des Hinaydna oder schon auf dem des Mahayana 
befindet. Manche Dogmen und Sondergestalten der Buddhas und 
Bodhisattvas sind unbedingt kennzeichnend fiir das Mahayana, aber 
in der religiés-philosophischen Speculation verschwimmt oft die 
Grenzlinie beider Hauptrichtungen vollkommen. 

Bei den meisten Schulen des.Mahayana tiberwog der pragmatische 
Gesichtspunkt das Erkenntnisstreben. Der philosophische Charakter 
der buddhistischen Lehre trat bei ihnen gegeniiber den religidsen 
Kultformen zuriick. Nur die Meditations-Schule (Ch‘an, Zen), die 
Bodhidharma begriindete, hat in besonderem Mafie die philosophi- 
schen Gedanken bewahrt und das mystische Element ausgestaltet. 
Die tibrigen Secten waren, in China wie in Japan, wesentlich un- 
philosophisch. 

Die Ch‘an-Secte steht also durch ihre starke Betonung der 
Meditation und Mystik allein als eine esoterische Schule (tsung- 
mén) den sadmtlichen andren als exoterischen Schulen (chiao- 
mén) gegentiber, die den religidsen Kult in den Vordergrund stellen. 
Eine Sonderstellung nimmt im Gesamtrahmen des Nérdlichen Bud- 
dhismus die Tantra-Schule (Mi-tsung) ein, welche die starkste 
Entartung von der reinen Lehre darstellt. Sie wird als ,,Geheimnis- 
volle Lehre“ (mi-chiao) den andern ,,Deutlichen Lehren“ (hsien- 
chiao) gegentibergestellt. 

Der chinesische Buddhismus ist von seiner Einfiihrung bis heute 
wesentlich eine Religion der Kléster gewesen und hat nie eine 
einheitliche Organisation als Kirche erlangt, wie der tibetische 
Lamaismus. In China war der Buddhismus ein Aggregat aus den 
zahllosen Atomen einzelner Kléster, die volle Selbstandigkeit be- 
safen. 

Fiir das Mahayana gab es keinen festen und allgemein giiltigen 
Canon. So hat jede Richtung besondere Schriften zur Grundlage 
ihrer Lehren gemacht. Die einzelnen Schulen unterschieden sich 
vorzugsweise durch die Geltung bestimmter Texte, die bei ihnen 
fiir mafigebend gehalten wurden. 

Weitere Merkmale der Unterscheidung lagen in den Methoden, 
die fiir die Erreichung der Seligkeit besonders empfohlen wurden. 
Insbesondere bildeten die Verehrung und Anrufung eines Buddha 
oder Bodhisattva sowie die verschiedenen Arten der Meditations- 
tibungen Hauptpunkte der Abweichung. 
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Jede Secte hatte ihre fihrenden Hauptkléster, in denen ihre be- 
sondere Tradition gepflegt wurde. Diese haben auf Dogma und Kult 
erheblichen Einfluf ausgeiibt. Trotzdem aber bestanden in den 
einzelnen Kléstern tberall mannigfache Speciallehren mit localer 
Farbung. Auch innerhalb der gleichen Secte herrschte keine voll- 
kommene Ubereinstimmung. 

Die Freiziigigkeit der Ménche, die ithnen beliebigen Ubertritt 
aus einem Kloster in das andere gestattete, gab Anlaf} zur Uber- 
tragung besonderer Lehren und Praktiken. So ist auch zwischen den 
Schulen ein gewisser Synkretismus eingetreten, der die deutlichen 
Unterscheidungen im chinesischen Buddhismus iberhaupt sehr 
schwierig macht. Die einzelnen Secten sind nicht scharf geschieden, 
sie laufen auf vielfache Weise in einander und haben sich haufig 
mehr oder minder vermischt. Es finden sich nicht nur gleiche An- 
schauungen in verschiedenen Schulen vertreten, sondern durch den 
mannigfachen Austausch sind selbst die Bezeichnungen schwankend 
und unsicher geworden. 

Somit ist die Einteilung und Gruppierung der Schulen des 
chinesischen Buddhismus an sich schon unsicher. Die Angaben 
tiber die von den verschiedenen Richtungen vertretenen Lehren sind 
sehr abweichende. Fir die Praxis kommt es mehr auf das einzelne 
Kloster an als auf die Secte, zu der es gerechnet wird. Die Schul- 
namen sind haufig nur eine allgemeine Etiquette. 

Heutigen Tages sind die Unterschiede zumeist solche der Theorie, 
die mit der geiibten Praxis keineswegs voll iibereinstimmen, oder 
auch nur blofgse Namen. Die Ménche in China sind in der Regel 
nicht imstande, brauchbare Information tiber ihre Schule zu geben 
und klare Angaben iiber deren Lehre zu machen. Die griindlich 
gebildeten und philosophisch geschulten Abte bilden seltene Aus- 
nahmen. Es sind daher auch die Mitteilungen, die in buddhistischen 
Kléstern aus angeblich sicherer Quelle gewonnen sind, mit gréfSter 
Vorsicht aufzunehmen 256, 

* * 
* 

Man unterscheidet Zehn Schulen (shih-tsung) des chine- 
sischen Buddhismus, die dort etwa zwischen 4oo und 700 
entstanden und spater vom VII. bis XII. Jahrhundert nach Japan 
tbertragen wurden. Sie werden zunichst in folgender Ubersicht 
zusammengestellt: 


—_— 
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Name Einfithrung 
Gi in Japan = ue 
any nina P China} Japan 
1. Chii-shé-tsung Ku-sha-shi um 560} im VIL. im X. 
= Yu-tsung | 
2. Ch‘éng-shih-tsung Jé-jitsu-shu um foo] im VII. | im VIIL in China 
= K‘ung-tsung | a Vermil 
3. Fa-hsiang-tsung Hos’-sé-sha [um 650] im VIL. | im X. a ie 
= Tz‘u-én-tsung oder 
4. San-lun-tsung San-ron-shi |um4o0o} im VII. | im VIII. Teck 
== Hsing-k‘ung-tsung SEE 
5, Hua-yen-tsung Ke-gon-shi jum 630] im VIII. im X. 
= MUsien-shou-tsung 
6. Tien-t ai-tsung Ten-dai-shi |um58&o0] um 800 
= Fa-hua-tsung rein chinesischen 
= Chih-kuan-tsung Ursprunges 
7. Lii-tsung Ris’-shti um 650] im VIII. 
= Nan-shan-lsung 
8, Ching-t‘u-tsung J6-do-sht: um4oo| 1179 = Amidismus 
= Lien-tsung 
g. Ch‘an-tsung Zen-shii = 526 | im VIIL = Meditations-Schule 
= Fo-hsin-tsung Bus’-shin-shii u. um 1200 
10. Mi-tsung Mis’-shi = |um720) um 800 = Tantra-Schule 
= Chén-yen-tsung Shin-gon-sht (Lamaismus in Tibet) 


Die Schulen werden bei der niheren Besprechung der Kiirze halber mit 
den Nummern dieser Ubersicht bezeichnet. 





Diese Schulen haben ihre Namen entweder nach dem Haupt- 
texte, der fiir sie gilt, oder nach dem fiihrenden Kloster ihrer 
Richtung, oder nach dem Stifter bezw. Begriinder in China, oder 
auch nach besonderen dogmatischen Grundsitzen. Es sind daher 
mitunter mehrere Namen neben einander fiir die gleiche Schule 
gebrauchlich. 

Die Reihenfolge ihrer Entstehung in China ist Nr. II, IV, 
Murat sent, VI, TI,- VI, X. 

Die ersten 5 dieser Schulen (I—V) sind in China bald wieder in 
Verfall geraten, zum Teil ganz erloschen oder in andren Rich- 
tungen, die erhalten blieben, aufgegangen. Heute bestehen in China 
nur noch die letzten 5 (VI—X). 

Die Ubertragung nach Japan erfolgte in 3 Perioden; zur T‘ang- 
Zeit im VII. und VIII. Jahrhundert fir Nr. I, I, III, IV, V, 
VII, IX und zu Beginn des IX. Jahrhunderts fiir Nr. VI und X, zur 
Sung-Zeit um 1200 fiir Nr. VIII und IX. In Japan sind nament- 
lich Nr. VI, VIII, IX, X zur Bliite gelangt. Aber auch die andren 
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Schulen haben sich in Japan erhalten, die in China erloschen sind. 
Au®Berdem wurden im XIII. Jahrhundert in Japan zwei neue Secten 
begriindet, die kein Vorbild in China hatten (Shin und Nichi-ren), 
so daZ fiir den japanischen Buddhismus im Ganzen Zwoélf 
Schulen gezihlt werden 257, 

Das japanische Ménchswesen hat durchaus seinen Ursprung in 
China gehabt. Doch haben die aus China stammenden Secten in 
Japan eine selbstindige Entwicklung genommen, so dafii sie dort 
zum Teil andre Formen zeigen. 

In der europaischen Wissenschaft sind die buddhistischen Schulen 
zuerst in ihren japanischen Formen bekannt geworden, ohne dafi 
man deren chinesischen Ursprung richtig kannte. Erst spater sind 
die Verhiltnisse des chinesischen Buddhismus und seiner Schulen 
niher untersucht worden, wobei sich die Grundlagen zeigten, aus 
denen die japanischen Zweige sich entwickelt haben. 

* * 
* 

Nr. I: Die Chi-shé-tsung nennt als Begriinder ihrer Rich- 
tung den Vasubandhu (= Shih-ch‘in oder T‘ien-ch‘in), der im 
IV. Jahrhundert lebte, zuerst dem Hinaydna angehérte und spiter 
ein Dogmatiker des Mahayana wurde #58. Von ihm stammte aus der 
ersten Periode seines Lebens das Abhidharma-kosga-sAstra, 
das den realistischen Standpunkt der Sarvastivada vertrat, die 
zwar die Nichtexistenz yon Seele und Ich lehrte, aber die Realitat 
der empirischen Dinge (dharma) anerkannte. Dieses Werk wurde 
der Haupttext einer Schule, die sich danach Koga-(Chii-shé-) Schule 
nannte. Wegen des von ihr vertretenen Realismus hief sie euch 
»schule der Wirklichkeit (Yu-tsung). 

Der Text wurde ins Chinesische iibersetzt durch Paramartha 
(= Chén-ti, 498—569), und dieser wurde damit der Begriinder der 
Schule in China im Jahre 563. Sie wurde im VII. Jahrhundert nach — 
Japan tbertragen als Kii-sha-sh4, geriet dagegen mit dem 
X. Jahrhundert in China in Verfall. 

Nr. II: Die Ch‘éng-shih-tsung beruft sich auf das 
Satya-siddhi-Sastra (= Ch‘éng-shih-lun), ein Werk des 
Harivarman (= Chia-li-po-mo), das die Lehre der Sautran- 
tika wiedergibt, nach der weder das Ich noch die Aufienwelt 
Realitét besitzen. Die Schule, die nach diesem Texte ihren Namen 
erhielt, hiefS wegen ihres idealistischen Standpunktes auch ,,Schule 
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der Leerheit (K‘ung-tsung). Die Lehre der Sautrantika, die den 
Gegensatz zur Sarvastivada bezeichnet 259, steht dem Idealismus des 
Mahayana, der sich dann zum Nihilismus fortentwickelte, bereits 
sehr nahe. 

Der Ubersetzer und Einfiihrer in China wurde Kumdrajiva 
(= T‘ung-shou) um 410. Die Schule wurde im VII. Jahrhundert 
nach Japan iibertragen als J6-jitsu-shud, erlosch dagegen in 
China schon im VIII. Jahrhundert. 

Nr. III: Die Fa-hsiang-tsung, d. h. ,,Schule der Eigen- 
schaften der Dinge (dharma-laksana, entspricht dem Madhyama- 
yana des ASvaghoga (= Ma-ming), das diese Eigenschaften der 
Dinge als Schein hinstellte. Diese Lehre von der transscendentalen 
Idealitét aller Erscheinungen wurde im IV. Jahrhundert durch Va- 
subandhu nach seinem Ubertritt zum Mahayana ausgefiihrt in 
einem Werke Vidyd-matra-sastra, das zum Haupttexte der Schule 
wurde. 

Der Pilger Hsiian-tsang hat diesen Text um 650 ins Chine- 
sische tibersetzt und ist damit der Begriinder der Richtung in 
China geworden. Nach ihrem Hauptkloster in Ch‘ang-an heift sie 
auch Tz‘u-én-tsung. Sie wurde im VII. Jahrhundert nach Japan 
ibertragen als Hos’-sé-sht, und geriet in China seit dem 
X. Jahrhundert in Verfall. 

Nr. IV: Die San-lun-tsung entspricht dem Madhyamika 
des Nagarjuna (= Lung-shu). Ihren Namen hat sie nach drei 
Texten (Sdstra = lun), von denen zwei auf Nagarjuna, einer auf 
Aryadeva zuriickgehen 26°, Wegen des darin ausgesprochenen Ni- 
hilismus heifit sie auch ,,Schule der Leerheit des Wesens der 
Dinge” (Hsing-k‘ung-tsung). 

Die Schule wurde i: China eingefiihrt durch Kumarajiva um 
41o, erlosch dort aber schon im VIII. Jahrhundert. Die Ubertra- 
gung nach Japan geschah im VII. Jahrhundert als San-ron- 
shu. 

Nr. V: Die Hua-yen-tsung hat ihren Namen nach ihrem 
Haupttexte, dem Avatamsaka-satra (= Hua-yen-ching), einem 
Abschnitte des chiresischen Tripitaka dem Nagarjuna zugeschrieben. 
Nach ihm begriindete der Monch Tu-shun (556—64o) eine be- 
sondere Meditationsiibung, deren Methode weiter ausgebildet wurde 
durch Fa-ts‘ang (= Dharmagupta), der um 700 starb und den 
Ehrentitel Hsier-shou-ta-shih erhielt. [hm zu Ehren wurde die 
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Schule auch Hsien-shou-tsung genannt. Tu-shun, ihr eigentlicher 
Begriinder wurde als eine Verkérperung des Mafijusri angesehen. 

Diese Richtung lehrte, dafi Buddha seine Lehre, je nach dem 
Verstandnis der Hérer, in fiinf verschiedenen Fassungen verkiindet 
habe, von denen das Avatamsaka-sitra die héchste darstelle 261, 
Nach Japan wurde die Schule im VIII. Jahrhundert tbertragen 
als Ke-gon-shda, in China jhe sie vom X. Jahrhundert ab 
in Verfall. 


* * 
* 


Rein chinesischen Ursprunges sind die beiden Schulen Nr. VI und VII. 

Nr. VI: Die Tiien-t‘'ai-tsung wurde begriindet durch Chih- 
k‘ai oder Chih-ché (531—5g7), einen berihmten Schriftsteller, 
von dem 22 Werke des chinesischen Tripitaka herriihren sollen. 
Den Namen hat sie nach ihrem Hauptkloster auf dem T‘ien-t‘ai-shan, 
siidlich Ning-po. Ihr Haupttext ist das Saddharma-punda- 
rika-sitra (= Miao-fa-lien-hua-ching, abgekiirzt — Fa-hua- 
ching), weshalb sie auch Fa-hua-tsung genannt wird. 

Diese Schule sucht die Extreme auszugleichen und lift die reali- 
stische und die idealistische Auffassung neben einander bestehen. 
Die Widerspriiche in den Texten sollen durch angemessene Ausle- 
gung aufgehoben werden. Fiir die tiefere Anschauung ist der Kern- 
punkt aller Systeme der gleiche. Jeder Mensch hat in sich die 
Natur des Buddha, und er kann ein Buddha werden, wenn er diese 
Anlage richtig entwickelt. Zu diesem Ziele ist Studium und Me- 
ditation gleichmifiig anzuwenden. Danach heifit die T‘ien-t‘ai-Secte 
auch ,,Schule des Wissens und der Versenkung‘’ (Chih-kuan- 
tsung) 762. Der Gétterkult und die Verehrung der Idola wird fir 
das Volk zugelassen, fiir den wahren Buddhisten aber als entbehr- 
lich angesehen. 

Diese Secte wurde um 800 als Ten-dai-sht nach Japan tiber- 
tragen, wo sie zu hoher Bliite gelangte. 

Nr. VII: Die Lii-tsung, ,,Schule der Disciplin“ (vinaya), 
wurde begriindet von Tao-hsiian (595—667). Als Haupttext stiitzt 
sie sich auf das Dharmagupta-vinaya (= Szu-fén-li), das 
die realistische Lehre der Sarvastivada enthalt. Ihr Hauptkloster 
hegt auf dem Pao-hua-shan am Yang-tse, dstlich Nan-king. 

Diese Schule vertritt einen pragmatischen Standpunkt und be- 
wertet die Praxis héher als die Theorie. Durch Nachdenken iiber 
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die Ordensvorschriften soll der Mensch sein Herz lautern, in seinen 
Handlungen soll er die moralischen Grundsitze befolgen. An die 
Stelle der Meditation setzt sie das Recitieren der heiligen Schriften. 
Ihre Kléster haben daher statt der Meditationshalle (ch‘an-t‘ang) eine 
Recitationshalle (nien-Fo-t'ang). Es besteht die strenge Vorschrift, 
nach Mittag keine Mahlzeit mehr zu geniefien. 

Die Vinaya-Schule wird auch ,,Schule des Siidgebirges“ (Nan- 
shan-tsung) genannt. Sie ist im VIII. Jahrhundert nach Japan 
gekommen als Ris’-shu, hat aber dort keine erhebliche Rolle 


gespielt. 
* * 
* 


Nr. VIII: Der Glaube an den Buddha Amitabha und sein West- 
liches Paradies fand besondere Betonung durch eine Richtung des 
Mahayana, die ,,Schule des Reinen Landes’, Ching-t‘u-tsung. 
Als ihr Begriinder wurde der indoskythische Ménch Lokaksin 
in der zweiten Halfte des II. Jahrhunderts angesehen. In China 
wurde die Secte organisiert durch Hui-yiian oder Yiian-kung (333 
bis 416). Ihre Haupttexte sind diejenigen Schriften, die der Ver- 
herrlichung des Amitabha dienen #65. Sie heifit auch ,,Schule des 
Lotus“ (Lien-tsung). Nach Japan wurde sie Ende des XII. Jahr- 
hunderts tibertragen als J6-do-shd. In beiden Landern, China 
und Japan, hat sie sehr starken Einfluf erlangt. 

Diese Schule begriindete eine neve Religionsform, die vollstandig 
vom eigentlichen Buddhismus abwich. Im Mittelpunkt ihrer religié- 
sen Verehrung steht die Gestalt des Amitdbha. Dieser Dhydani- 
Buddha hat den historischen Buddha Sdkyamuni ganz verdrangt. 
Man bezeichnet daher diese Schule als ,,Amidismus. Auer stiller 
Meditation wird die stiéndige Anrufung des géttlichen Buddha als 
eine Form des religidsen Kultes gefordert. Der Name des Amitabha 
wird unausgesetzt gepriesen in dem Stofigebet ,,Verehrung (namas) 
dem Buddha Amitabha“ (nan-wu-A-mi-t‘o-Fo, na-mu-A-mi-da-Butsu). 

Die philosophische Auffassung ist der Relativismus. Es wird weder 
das Subjective noch das Objective geleugnet. Die Erscheinungen 
haben zugleich subjective und objective Wirklichkeit. Das innere 
Wesen des Menschen wird erleuchtet durch bestiindiges Denken an 
Buddha. Die Gebetsiibung ist das Mittel, die Wiedergeburt im Pa- 
radiese zu erlangen, mit der die Befretung aus den irdischen Wie- 
dergeburten eintritt. 
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Die Schule zeigt den directesten Weg der Erlésung. Ihr Ziel ist 
die positive Seligkeit im Westlichen Paradiese (Sukhavati). Dies ist 
das ,,Reine Land‘ (Ching-t‘u, Jé-do), in dem Amitabha herrscht. 
Dieser Weg steht allen Menschen offen ohne Unterschied, Mannern 
und Frauen, Ménchen und Laien, Alten und Jungen, Reichen und 
Armen, Weisen und Einfiltigen durch die Gnade der barmherzigen 
Gottheit. Andre Methoden bringen nur schrittweise Anniherung an 
das Ziel, auf das der Weg des Reinen Landes rasch und sicher zueilt. 

Diese bequeme Lehre ist die Form, in der der Buddhismus in 
Ostasien seine Volkstiimlichkeit erlangt hat. Sie bedeutet eine voll- 
kommene Umkehrung der in Buddhas urspriinglicher Lehre gege- 
benen Gedanken. In der Anrufung der Gnade des Amitabha ist der 
Buddhismus ganz zur populdren Religion geworden. 


* * 
* 


Nr. IX: Bodhidharma, der 28. Patriarch, der 526 seinen 
Sitz von Indien nach China verlegte, wurde dort der Begriinder der 
Meditations-Schule, Ch‘an-tsung. Sie betont vor allem 
die mystische Versenkung (dhyana = ch‘an, zen). Die Meditation, 
die im urspriinglichen Buddhismus eine hervorragende Rolle ge- 
spielt hatte, war in den Schulen des Mahayana, die eine praktische 
Entwicklung in religidsem Sinne genommen hatten, an Bedeutung 
zuriickgetreten. Sie wurde von Bodhidharma zur Hauptsache ge- 
macht und zu einer bestimmten Praxis entwickelt. Er kehrte damit 
in die Bahnen des Yoga zuriick. 

Die Ubung der Meditation ist das Mittel zur Aufhebung aller 
Empfindungen und Vorstellungen, um die Wahrheit intuitiv zu er- 
fassen. In stufenweisem Fortschreiten wird die Ausschaltung aller 
aufsteigenden Gedanken angestrebt, so da zuletzt ein Aufhéren des 
Bewufitseins erreicht wird. In diesem Zustande der ,,Leerheit’ wird 
in der eignen, von ihren dufseren Fesseln befreiten Menschennatur 
der vollkommene Buddha erkannt. Daher heifit die Lehre des 
Bodhidharma auch die ,,Schule vom Herzen Buddhas“ (Fo-hsin- 
tsung). 

Die Hauptforderung dieser Richtung ist Verinnerlichung. Daher 
wird kein Wert gelegt auf aufere Form. Die innere Verfassung ist 
nicht abhingig von der Befolgung bestimmter Vorschriften. Die 
Wahrheit liegt im eignen Inneren. Daher hat diese Schule keinen 
fiir bindend angesehenen Text. Sie verwirft die Buchweisheit und 
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verzichtet auf das Studium. Sie geht sogar so weit, da sie grund- 
sitzlich keine Aufzeichnung der Lehren gestattet, sondern nur miind- 
liche Unterweisung in Theorie und Praxis 264. Es ist daher auch be- 
liebige Auslegung fiir alles méglich. 

Die Ch‘an-Schule ist die am meisten philosophische Rich- 
tung des Nérdlichen Buddhismus. Ihre Lehre ist eine consequente 
Fortentwicklung der Philosophie des Nagarjuna. Alle Erscheinun- 
gen, die unsren Sinnen gegeben sind, haben keine Realitat. Sie wer- 
den stets aufgefafit als Gegensitze. Ein Unterschied der verschie- 
denen Formen ist aber in Wirklichkeit gar nicht vorhanden. Das 
Positive und das Negative sind keine Widerspriiche, sondern bilden 
eine Einheit, in der das wahre Wesen beruht. 

Nichts ist wirklich mit Ausnahme des Inhaltes unsrer Gedanken. 
Worte sind nur Hemmschuhe der Gedanken, Schriften. bestenfalls 
Commentare zum persénlichen Erleben. Transscendentale Einsicht 
wird nur gewonnen aus der directen Verbindung mit dem inneren 
Sein der Dinge. Deren dufsere Eigenschaften yerdunkeln nur die 
Erkenntnis des wahren Sinnes. Die Wahrheit legt in der Rela- 
tivitat. Alle Gegensitze sind belanglos. 

Es ist also auch das Weltliche gleichberechtigt mit dem Geistigen. 
Es gibl keinen einzig berechtigten Standpunkt. In der Verwandt- 
schaft der Dinge besteht kein Unterschied von Grof} und Klein. Das 
Atom und das All enthalten gleiche Méglichkeiten. Die Gegenwart 
ist die sich bewegende Unendlichkeit. 

Die durchgingige Relativitat der Erscheinungswelt und der Le- 
bensformen macht die constante Anpassung an unsre Umgebung zur 
Lebenskunst. Das Leben ist eine Komédie, die fiir uns an 
Interesse gewinnt, wenn wir stets die richtige Stellung zum Ganzen 
einhalten. Das Geheimnis des Erfolges im Drama dieser Welt legt 
in der Erkenntnis der Relativitat des Ganzen, die nur in unsrer Vor- 
stellung des Einzelnen getrennt erscheint. 

Die Lehre der Ch‘an-Secte bezweckt die Erwerbung tieferen Wis- 
sens aus dem eignen Inneren. Auf dem Wege der Meditation soll 
der Mensch die Welt als sein Ich und sein Ich als die Welt erkennen. 
Leben und Tod sind nur wie die beiden Teile eines Atemzuges, das 
Einatmen und das Ausatmen. Himmel und Holle liegen im eignen 
Herzen. Der gegenwiartige Augenblick ist das Entscheidende, nicht 
Vergangenheit und Zukunft. Alles hat ewigen Sinn. Alles ist Buddha. 
Alles ist Ich, und Ich ist Buddha. 


30 Krause, Ostasien 
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In der Kette der Wiedergeburten sind den Wesen die verschie- 
densten Méglichkeiten gegeben. Ihr Handeln bestimmt die Daseins- 
form. Mit allen activen Taten aber bleiben sie immer innerhalb 
derselben triigerischen und leidvollen Existenz. Der Weg des Kar- 
man fiihrt nie zur Befreiung. Die Erlésung liegt vielmehr im Inne- 
werden der Wahrheit. Zu diesem Ziele héchster Erkenntnis gelangt 
der Mensch durch die Meditation. Die Versenkung fihrt ihn zur 
Vereinigung mit Buddha. Durch einen Vorgang innerer Erleuch- 
tung kann Jeder ein vom Irrtum erléster Buddha werden. 

Die Moralvorschriften und das menschliche Handeln, deren Beur- 
teilung immer nur bedingt richtig sein kann, erscheinen als belang- 
los gegentiber der Forderung der vollsten Versenkung in das eigne 
Wesen. Es wird daher keine feste Formel gegeben, und nichts. soll 
zu bindendem Gesetz werden. Dem religidsen Dogma und den Ubun- 
gen der Frémmigkeit steht daher die Ch‘an-Secte mit vollster Frei- 
heit gegeniiber. Sékyamuni oder die andren Buddhas sind ihr keine 
GOotter, die sie im Kult verehrt oder an die sie sich mit Gebeten wendet. 

Es giebt im Geiste dieser Schule einerseits nichts Kleines, das nicht 
unendlich grof wire, andrerseits aber auch nichts Grofies, das nicht 
von besonderem Standpunkt als ein Belangloses betrachtet werden 
kénnte 26, Die Neigung, in allen Dingen die Hohlheit duferer 
Form darzutun, hat unvermeidlich auch zu kynischer Verzerrung — 
gefiihrt 266, 

Die Ch‘an-Secte heifit auch ,,Schule der gepfliickten Blume* 
(Nien-hua-tsung) mit Anspielung auf die Erzaihlung, dafi Buddha 
auf dem Geierberge vom Gotte Brahma eine Blume erhalten und 
diese lange schweigend in der Hand gehalten habe, womit er die 
Lehre der Meditation verktindet hatte, worin er nur von Kasyapa 
verstanden worden sei. 

Die besondere Art der Meditation, die Bodhidharma einfihrte, 
besaf§ Hinzelpraktiken, die den indischen Yoga-Ubungen entspra- 
chen, aber auch vielfach iibereinstimmten mit der Atemregulierung 
und Ubung des ,,Wu-wei” im chinesischen Taoismus. Das Zahlen 
der Atemziige diente zur Vorbereitung der Versenkung, bei der 
Empfinden und Vorstellen ausgeschaltet werden sollten. Die Gegen- 
stiinde der Contemplation waren vor allem die Leerheit (k‘ung-kuan) 
und das Nicht-Ich (wu-wo-kuan), ihr héchster Grad war die unmit- 
telbare Anschauung des Buddha-Wesens (k‘an-nien-Fo). Obgleich 
bestimmte Vorschriften nicht fir bindend angesehen wurden, sind 
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spater durch besondere Arten der Meditation Unterscheidungen zwi- 
schen den einzelnen Kléstern entstanden. Die Kléster bestanden nur 
aus den Wohnritumen der Moénche und einfachen Meditationshallen 
und waren nicht mit Tempeln verbunden. 

z 

Die Meditations-Schule steht abseits von den andren Richtungen 
des Mahayana, von denen ihr nur die T‘ien-t‘ai-Secte in gewisser 
Weise verwandt ist. Innerhalb des chinesischen und japanischen 
Buddhismus nimmt sie eine hervorragende Stellung ein. Sie hat in 
China einen starken taoistischen Einschlag erhalten. 

Wihrend die Verehrung des Amitabha nach der Richtung der 
Ching-t‘u-Schule und spiter auch die abergliubischen Praktiken des 
Tantrismus, die von der Mi-tsung (Nr. X) vertreten wurden, die 
populéren Formen des Buddhismus beim chinesischen Volke wur- 
den, bedeutete die Lehre der Ch‘an-Secte mit ihrem philosophischen 
Relativismus und ihrer contemplativen Mystik die Religion der freien 
Geister, der namentlich Gelehrte, Kiinstler und Dichter angehért haben. 

Im Sinne einer vertieften und yerfeinerten Lebenskunst sind im 
Kreise der Ch‘an-Secte buddhistische und taoistische Gedanken in- 
einander geflossen. Geschieden von den groben Formen des reli- 
gidésen Taoismus hatte sich in China ein besonderer isthetischer 
Taoismus entwickelt, der sich leicht mit der buddhistischen 
Mystik verbinden konnte. Aus beiden bildete sich eine halb sto- 
ische, halb epikureische Weltanschauung selbstindiger und geistig 
hervorragender Menschen, die fiir die Entwicklung des ostasiatischen 
Geisteslebens von grofier Bedeutung gewesen ist. 

So haben die Lehren der Ch‘an-schule namentlich auf die Kunst 
in China und Japan tiefen Einflufi ausgeiibt. Ihre Wirkung war, 
dem Volkscharakter entsprechend, eine verschiedene. In China 
riefen sic eine Steigerung des Naturgefiihls hervor und brachten so 
ein Aufbliihen der Landschaftsmalerei. Erst im Lichte des mysti- 
schen Buddhismus in seiner Verbindung mit den philosophischen 
Gedanken des Alteren Taoismus, wie sie von einer Elite der chine- 
sischen Gesellschaft gepflegt wurden, werden manche subtile’ Er- 
scheinungen des Kulturlebens der T‘ang- und Sung-Zeit verstindlich. 

Poesie und Malerei haben in diesen Perioden in China unter dem 
starken Einfluf der Ch‘an-Schule gestanden. Besonders in der Ma- 
lerei hat diese mystische Weltanschauung ihren héchsten Triumph 
. 30* 
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gefeiert. Das Gemilde bedeutete ihr ein Gleichnis fiir Natur und 
Leben, religiése Lehre und philosophische Weisheit. Mit kleinsten 
Andeutungen wurde der vollstindige Traum des Ganzen hervor- 
gerufen. So entstand die Poesie des Kleinen und Unscheinbaren in 
der ostasiatischen Kunst. 

Der asthetische Kult ging von China nach Japan tiber und erfuhr 
dort eine fast noch liebevollere Ausbildung. Die Vorliebe fiir die 
kleinste Form und den knappsten Ausdruck erlangte vollkommene 
Herrschaft. Der Geist der Zen-Secte pragte sich in den minutidsen 
Ceremonien des japanischen Lebens aus, deren feinstes Symbol der 
Thee-Kult (cha-no-yu) ist 267. 

Die geistige Uberlegenheit der Zen-Richtung in Japan hat dort 
auf die fiihrenden Klassen tiefen Eindruck gemacht. Wéahrend der 
Glaube an Amida und sein Paradies mehr zur Volksreligion bestimmt 
war, wurde die Zen-Lehre vom XIII. Jahrhundert ab am Hofe der 
Shé-gun und in den Kreisen des Adels herrschend. Sie erhielt dabei, 
als ein Bestandteil der Uberzeugungen des Soldaten-Standes, eine 
besondere Farbung. Die buddhistische Weltiiberlegenheit und ‘Toe 
desverachtung verband sich mit dem nationalen Geiste des japa- 
nischen Volkes zu der typischen Ritter-Moral des Bu-shi-do. 

* * 
oe 

Die Nachfolger des Bodhidharma in der Patriarchenwiirde waren 
zugleich die Haupter der Ch‘an-Secte. Auf den Stifter folgten Hui- 
k‘o (Ei-ka), Séng-ts‘an (Sd-san), Tao-hsin (Dé-shin), Hung-jén 
(K6-nin). Mit zwei Schiilern des Letztgenannten teilte sich die Schule 
in zwei Zweige, einen Nérdlichen unter Shen-hsiu (Shin-shi) 
und einen Sidlichen unter Hui-néng (Ei-né). Ersterer betonte 
die praktische Meditation, Letzterer die philosophische Speculation. 
Sie heifien auch Pei-chien (Hoku-zen), ,,die Nérdliche Schule, die all- 
méahlich zur Erlésung fihrt’’, und Nan-tun (Nan-ton), ,,die Siidliche, 
die plétzlich erlést’. 

Der Nérdliche Zweig hatte noch vier Oberhiupter in directer Linie 
und geriet dann in Verfall. Der Siidliche Zweig, der sich als die 
rechtmifige Fortsetzung der echten Lehre des Bodhidharma be- 
trachtete und daher auch Tsu-shih-Ch‘an (Zo-shi-Zen) nannte, teilte 
sich unter Nachfolgern des Hui-néng (Ei-n6é) wieder in finf 
Aste (wu-chia), naimlich: Lin-chi (Rin-zai), Hui-yang (Gi-g6), 
Ts‘ao-tung (Sé-t6), Yiin-mén (Um-mon), Fa-yen (H6-gen). 


Die Tantra-Schule 469 


Von diesen Teilsecten waren nur zwei von Bedeutung, die nach 
einem Orte in Shan-tung benannte Lin-chi (Rin-zai), begriindet von 
J-hsien (Gi-gen), und die Ts‘ao-tung (S6-t6), deren Stifter Tung-shan 
(Dé-zan) war. Die Hui-yang erlosch in der Sung-Zeit. 

Die Lin-chi-Secte teilte sich abermals in zwei Untersecten, Huang- 
Jung (O-rya) und Yang-chi (Y6-gi). Eine Abzweigung der Letzteren 
war die Secte von Huang-po (O-baku), nach ihrem Kloster Huang- 
po-shan benannt. 

Die Ubertragung der Meditationsschule nach Japan erfolgte in zwei 
Perioden, zuerstim VIII. Jahrhundert in der Form des Nérdlichen Zweiges, 
spiter um 1200 in der Form des Siidlichen Zweiges, und zwar des 
Rin-zai- und Sé-té-Astes. Die Zen-Secte hat in Japan einen aufer- 
ordentlichen Aufschwung genommen und ihre eigne Entwicklung 
gehabt 268, q ie 

Nr. X: Die ,,Schule des Geheimnisses, Mi-tsung, hat sich 
durch Aufnahme fremder Elemente am weitesten von der Basis der 
reinen Lehre Buddhas entfernt und am starksten dem niederen Volks- 
bediirfnis angepafit. Sie hat sich durch das EinflieSien des indischen 
Tantrismus und des chinesischen Exorcismus zum aber- 
glaubischsten Zweige des Buddhismus entwickelt und stellt dessen 
popularste Entartung dar. 

Sie beruft sich als Begriinder auf Nagarjuna oder Asanga (== Wu- 
chao), den Stifter der Yogacara-Schule des Mahayana im IV. Jahr- 
hundert, und auch auf den Bodhisattva Samantabhadra (= P‘u- 
hsien). Ihre Entstehung wird nicht das Werk einer bestimmten 
Persénlichkeit sein; sondern das Resultat allmahlicher Umgestaltung 
und Verschmelzung mit jenen Elementen, die auf den Buddhismus 
von aufien her zu seiner Popularisierung einwirkten. 

Die Einfihrung in China geschah durch Vajrabodhi (= Chin- 
kang-chih), Subhakara (= Shan-wu-wei) und Amogha (= Pu- 
k‘ung), die zu Anfang des VIII. Jahrhunderts taitig waren. [Thre um 
730 verfafiten Schriften bilden die wichtigsten Texte der Schule. 
Die Lehre galt als geheim, was der Name Mi-tsung ausdriickt. In- 
folge des haufigen Gebrauches von Zauberformeln (mantra 
= chén-yen) wurde die Schule auch Chén-yen-tsung (Shin- 
gon-shi) genannt. 

Ein beriihmter Vertreter ihrer Richtung war um 800 Hui-kuo 
(Kei-kwa). Zu ihm kam als Schiiler der japanische Ménch Ku-kai 
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(= K6-bé Dai-shi), der dann in Japan der Stifter der Shin-gon- 
Secte wurde 269, In Tibet ist diese Schule die Grundlage des ganzen 
dortigen Buddhismus geworden, der den Samantabhadra als seinen 
legendiren Begriinder ansieht. Die besondere Entwicklung in diesem 
Lande fiihrte zur Entstehung des Lamaismus 29, 

Die religidse und superstitidse Seite tiberwiegt in dieser Richtung 
ganz die philosophische. Die héchste Verehrung findet die ‘Prinitat 
von Sakyamuni, Amit4bha, Vairocana. Die Bodhisattvas Samanta- 
bhadra, Mafijusri, Padmapani-Avalokitegvara geniefien besonderes An- 
sehen. Im Kult dieser Secte ist das Pantheon des Nordlichen 
Buddhismus mit Einschluf& der Hindu-Mythologie zu seinem groiten 


Umfange entwickelt worden 271, 


* * 
* 


Zauberformeln und Bannspriiche (mantra) finden sich schon in 
den dltesten Texten des Veda, namentlich im Atharva-Veda. Sie bil- 
den einen wesentlichen Bestandteil der Purana in der jiingeren 
Litteratur des Hinduismus. Von dieser Quelle aus sind sie auch, 
etwa vom IV. Jahrhundert ab, in die Sitra des Mahayana einge- 
drungen. Den umfangreichsten Gebrauch machten davon die vis nu - 
itischen und givaitischen Secten in Indien, von deren 
Kult der Noérdliche Buddhismus erheblich beeinflu®t worden ist. 

Der Yoga-Praxis gehérte der Gedanke an, dafi die Ubung der 
Askeso und Meditation Zauberkrifte (rddhi, iddhi) verleihe. Aus 
der Verbindung des alten Yoga mit dem jiingerep Siva-Kulte entstand 
dann der Yoga-Tantra. Die mystischen Geheimlehren der 
Asketen verschmolzen mit dem religidsen Aberglauben der grob- 
sinnlichen Volksphantasie, philosophische Gedanken erfuhren eine 
Umdeutung im Sinne der Magie, die Gebetsformeln wurden zu 
Zauberbeschwérungen, jede Aufserlichkeit erhielt mystisch-magische 
Bedeutung. 

So entstand das Tantra-System, das eine umfangreiche Lit- 
teratur entwickelte, die wesentlich auf dem Boden des Sivaismus 
stand, aber auch in gréfierem Umfange in die Sttra des Mahayana 
tiberging. Die Lehren der Madhyamika- und Yogacdra-Schule wur- 
den verkniipft mit den mystisch-asketischen Ubungen des Yoga und 
den religidsen Riten des Siva-Kultes. 

In der Tantra-Litteratur findet sich daher die Anrufung buddhisti- 
scher und hinduistischer Gottheiten, verbunden mit magischen Zauber- 
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spriichen (dharani = chou) und symbolischen Fingergesten (mudra 
= fa-yin). Einzelne Worte hatten Zauberkraft und jedes Zeichen 
wurde zum Beschwérungsmittel. Auch Gedanken und Wiinsche be- 
safien geheime Kraft. So entstand ein geistloser Formelkram, ein 
wustes Kauderwelsch geheimnisvoller Silben, deren mechanische 
Wiederholung den Zwecken des Zauberaberglaubens diente. 

Es gab Beschwérungsformeln fiir Wetter und Regen, gegen bésen 
Kinflufi der Gestirne, zur Heilung von Krankheiten, gegen Gift, 
fiir Sieg im Kriege, zur Verlingerung des Lebens, zur Beeinflussung 
der Wiedergeburt und Erlangung der Seligkeit im Paradiese, zur 
Abwehr wilder Tiere und Uberwindung von Schlangengift, um Ge- 
burt von Sdhnen oder Téchtern, Hilfe gegen Dimonen, Herbeirufung 
eines Bodhisattva usw. Sinnlose Anrufungen, stindige Wiederholung 
bestimmter Silben, wie des mystischen Lautes ,,om‘ dienten der 
Erwerbung magischer Kraft und Ausiibung geheimer Zauberkunst 
(siddhi) 272. 

Solche Beschwérungsformeln (dharani) finden sich als Bestand- 
teile im Texte der Sitra oder zu besonderen Sammlungen vereinigt. 
Auch in die Regeln fiir das Ménchsleben wurden Zauberspriiche ein- 
geschaltet. Die buddhistischen Schriften selbst wurden als Zauber- 
texte verwandt, ohne Riicksicht auf ihren Inhalt. Diese Tantra- 
Litteratur enthalt weder Sinn noch Vernunft, auch nicht eigentlichen 
Buddhismus, es sind givaitische Lehren unter der iueren Form yon 
Verkiindigungen durch Buddha. Darin sind alle ScheuSlichkeiten der 
indischen Gétzenkulte aufgenommen, mit einem wiisten Hokuspokus 
von Zauberworten, Zauberkreisen (mandala) und symbolischen 
Figuren. 

Diese Praktiken des Zauberaberglaubens dienen sowohl] der Ver- 
ehrung der Buddhas und Bodhisattvas als der in das Pantheon des 
Mahayana aufgenommenen Hindu-Gottheiten. Unter Letzteren treten 
auch die weiblichen Figuren (Sakti) hervor. Aus dem Sivaismus ist 
in die Tantra-Schule des Buddhismus auch das erotische Mo- 
ment eingedrungen. Im Lamaismus treten Gétterpaare auf, die in 
der Stellung des Coitus dargestellt werden. Der Phallus-Kult zeigt 
sich mit seinen Symbolen (liiga-yoni) 273. 

Die in barbarischem Sanskrit geschriebene Tantra-Litteratur hat 
in Nordindien, Tibet und China aufierordentliche Verbreitung ge- 
funden. Einige Werke dieses greulichen Unsinns hat man dem 
Nagarjuna zugeschrieben. In Tibet fand der Tantrismus in Ver- 
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bindung mit einem einheimischen Zauberglauben besondere Ausge- 
staltung und entwickelte ein phantastisches Gétter-Pantheon2%4, Er 
erhielt dort eine kirchliche Organisation und wurde so zum La- 
maismus. In dieser Form fand er von 1200 ab auch in China 
Eingang 2%, 

Die Tantra-Schule heifit auch ,,Schule der Benetzung des Schei- 
tels (kuan-ting-tsung) nach eimer Wasserweihe, die in Tibet als 
eine religidse Amtsiibermittlung geiibt wurde. Die Legende hat solche 
Besprengung auch fir eine Institution des Nagarjuna erklart 27°. 

* * 

Von den Zehn grofsen Schulen haben sich mancherlei kleinere 
abgezweigt mit unwesentlichen Unterscheidungen in Lehre und Kult 
oder Eigentiimlichkeiten localer Farbung. Die grofse Selbstandigkeit 
der einzelnen Kléster hat die Bildung von Spaltungen aufierordent- 
lich begiinstigt. Vielfach wurde auch nur ein andrer Name fiir die 
gleiche Form gewahlt. Der chinesische Buddhismus bietet das Bild 
weitgehendster Zersplitterung. | 

Unter dem Einflufi der buddhistischen Lehre sind auch allent- 
halben Wohltatige Vereine und Laien-Gesellschaften 
entstanden, die in mehr oder weniger enger Fiihlung zu den Ménchs- 
kléstern standen. Diese hatten in der Regel den Grundsatz vegetari- 
schen Lebens, beobachteten gewisse Moral-Vorschriften und wtibten 
religidse Ceremonien in den Tempeln. Solche freiwillige Vereini- 
gungen haben dann oft auch den Charakter buddhistischer Secten 
angenommen, wie z. B. die Wu-wei-chiao, die auch besondere 
Schriften besitzt. 

Derartige Gesellschaften haben vielfach buddhistische und _ tao- 
istische Grundsitze gleichzeitig vertreten, wie beide Systeme im 
religiésen Leben des Volkes iiberhaupt zusammengeflossen sind. 
Unter dem Deckmantel religiéser Gemeinschaften und vorwiegend in 
der Gestalt buddhistischer Laien-Secten sind in China zahlreiche 
Geheimgesellschaften (pi-mi-chiao-hui) gebildet worden, die 
neben gemeinniitzigen Absichten auch sociale Zwecke und politische 
Ziele verfolgten. Unter wechselnden Namen sind sie zu allen Zeiten 
aufgetreten und haben oft in der Geschichte des Landes eine wich- 
tige Rolle gespielt. 
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Kapitel XIII 
KLOSTER UND TEMPEL, MONCHE UND PRIESTER 


Im alten Indien gab es keine Géttertempel als religidse Kult- 
statten. Sie entstanden erst mit der Entwicklung des ‘jiingeren 
Hinduismus bei den Secten des Visnu- und Siva-Dienstes. Mit der 
Ubernahme des brahmanischen Gétterwesens entstand auch im Nérd- 
lichen Buddhismus das Bediirfnis nach Tem peln fir den religidsen Kult. 

Fiir das Leben der Ménche waren schon im Altesten Buddhismus 
feste Niederlassungen errichtet worden. In den dem Orden (sangha) 
geschenkten Hainen (vana) wurden K]éster (vihara, sangharama) 
erbaut. An den dem Gedichtnis des Meisters geweihten Orten be- 
fanden sich Stuipa’s als Reliquienbehalter oder Erinnerungsdenk- 
maler, und in ihrer Nahe richtete man bald auch Versammlungs- 
hallen (caitya) fiir die Gliubigen ein. 

Mit der Ausbreitung der Lehre und der Spaltung der Ordens- 
gemeinschaft in verschiedene Schulen erhielt das Klosterwesen grofien 
Umfang. Die Secten des Mahayana tibten zum gréfiten Teil einen 
religidsen Kult, der besondere Tempelbauten erforderte. Vom Tempel 
als Kultstatte aber waren die Klostergebiude als Wohnstatten der 
Ménche stets getrennt. Das Kloster war fiir die Ménche bestimmt, 
der Tempel fiir die Laien. Das Leben’ der Ordensmitglieder war ein 
abgeschlossenes, der Gottesdienst des Volkes ein 6ffentlicher. 

In China entstanden die ersten buddhistischen Kloster in der 
Hauptstadt Lo-yang 277. Solange die Lehre nur von Auslindern ver- 
treten war, blieb ihre Anzahl gering, erst infolge des Aufschwunges 
des Buddhismus seit dem IV. Jahrhundert erhielt das Klosterwesen 
gréfseren Umfang, der mit der Entstehung der verschiedenen Schulen 
erheblich zunahm. Fir die einzelnen Richtungen des Mahayana 
wurden in allen Teilen des Reiches zahlreiche Kléster und Tempel 
erbaut. 

Jede Secte hatte ihre Hauptkléster, die in der Geschichte ihrer 
Entwicklung fiihrend waren 278. Besonders zahlreich waren sie in 
der Provinz Ché-kiang, namentlich in der Umgegend von Hang- 
chou und Ning-po. Sie wurden meist an landschaftlich schénen 
Punkten erbaut, vor allem auf bewaldeten Bergen. Hierbei hat der 
Buddhismus oft fiir die Aniage seiner Heiligtiimer angekniipft an dic 
seit Alters in China verehrten Berge. 
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Der Kuan-yin als Heiligtum geweiht wurde die Insel P‘u-t‘o- 
shan in der Chou-shan-Gruppe. Der f-mi-shan bei Chia-ting-fu 
in Szu-ch‘uan (3350 m hoch), ein heiliger Berg der Chinesen in alter 
Zeit, wurde mit zahlreichen buddhistischen Kléstern geschmiickt 279. 
Auch in der Nahe der nérdlichen Hauptstadt Peking liegen bud- 
dhistische Tempel, namentlich in den 'West-Bergen (Hsi-shan) 28°, 

Die Tempel sind meist einstéckige Gebaiude, die aus 3 Hallen 
mit 3 Héfen bestehen. Daran schliefien sich die Klosterbauten mit 
besonderer Umfassungsmauer. Am Eingange stehen die Vier Welt- 
hiiter (T‘ien-wang) und andre brahmanische Gottheiten. In der 
Haupthalle (ta-hsiung-pao-tien) sind die Statuen der buddhistischen 
Gottheiten, meist eine Trias ?8!, aufgestellt, Figuren der Schiller 
Buddhas (Lo-han), auch Scenen aus der Buddha-Legende oder 
symbolische Darstellungen der Tugenden usw. 

In buddhistischen Tempeln werden auch Gétter des taoistischen 
Pantheons und der Staatsreligion verehrt, wie es der Synkretis- 
mus im modernen chinesischen Religionsleben mit sich bringt. Aus 
fremden Systemen haben in den buddhistischen Kult namentlich 
Eingang gefunden der Kriegsgott Kuan-ti, der populaire Reichtums- 
gott Ts‘ai-shen, die Gliicksgétter, der Kiichengott Tsao-wang, der 
Gott der Litteratur Wén-ch‘ang, auch Confucius und Lao-tse, sowie 
die Schutzpatrone der Berufe. 

Mit den Kléstern sind Meditationshallen (ch‘an-t‘ang) verbunden 
und ein Predigtsaal, mitunter auch Schulen fiir den Unterricht in den 
heiligen Schriften, Bibliotheken und Druckereien. Nebenbauten sind 
Glockentiirme (chung-lou) und Pagoden (fu-t‘u). Letztere, als 
Fortbildungen der Stipa, die urspriinglich zur Aufnahme von 
Reliquien und als Graber fiir buddhistische Priester sowie als Monu- 
mente zur Erinnerung und zu Ehren Buddhas dienten, wurden dann 
auch als blofge Schmuckbauten errichtet. Sie sind in Verbindung mit dem 
popularen Aberglauben Bestandteile der chinesischen Landschaft gewor- 
den, von denen die geomantische Verbesserung des Féng-shui abhangt **°. 

Die buddhistischen Tempel werden durch freiwillige Gaben der 
Gliubigen unterhalten. Laien, die der Lehre anhingen, machen Stif- 
tungen fiir die Kléster, geben Geld zur Ausschmiickung der Tempel, 
zum Abhalten von Festen und Lesen von Messen. Solche reiche 
Stifter (shih-chu = danapati) ibernehmen auch als Geliibde zeitweise 
das Leben der Ménche und treten voriibergehend in ein Kloster ein, 
wie dies auch manche Kaiser getan haben. 
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Den Ménchen werden hiufig Tiere zur Pflege iibergeben. Is ent- 
stehen dann bei den Kléstern Tierasyle (fang-shéng-yiian). Vielfach 
werden auch Fremde in den Kléstern als Giiste aufgenommen und 
Tempel zum Sommeraufenthalt vermietet. 

Von besonderer Bedeutung sind die buddhistischen Tempel als 
Kunststitten. Die Verehrung der Gottheiten im Mahayana gab 
Anlaf§ zu deren Darstellung als Statuen und auf Gemialden. Aus 
dieser Anregung wurden hervorragende Kunstwerke geschaffen, 
namentlich auf dem Gebiet der Holzsculptur. 

Die bildliche Darstellung der Gottheiten ist in China tiberhaupt 
buddhistischen Ursprunges. Im buddhistischen Sinne aber war das 
Gétterbild nur Symbol. Die Figur Buddhas sollte nur zur Erinnerung 
an den Stifter der Lehre dienen. Die Vorstellung, dafi das Idol un- 
mittelbar von der Gottheit belebt sei, ist dagegen eine rein chinesische, 
wie sie sich seit altester Zeit beim Ahnenkult in der Auffassung der 
Ahnentafel als Sitz der Seele (shen-wei) ausdriickte. Aus der Ver- 
bindung der bildlichen Darstellung als Symbol mit dem Glauben an 
die Gegenwart der Gotiheit in ihrem Bilde entstand dann die cigent- 
lich unbuddhistische Bilderverehrung, die volkstiimliche Idolatrie. 
So konnten dann auch abstracte Begriffe eine bildliche Wiedergabe 
in menschlicher Gestalt erhalten. Die Verehrung der Idola blieb 
aber stets dem Laienkreise tiberlassen als ein Zugesténdnis an das 
Volksbediirfnis und wurde von den Ménchen nicht geiibt. 

* * 
* 

Eine Organisation der buddhistischen wie der taoistischen 
Kirche innerhalb des chinesischen Staates muf§te vom confucianischen 
Standpunkte stets als ungesetzlich erscheinen. Sie konnte daher von 
der Regierung, die zugleich ihre unfehlbare Staatsreligion vertrat, 
niemals officiell anerkannt werden. Praktisch aber fanden die bud- 
dhistischen und taoistischen Lehren eine weitgehende Duldung wie 
jeder Aberglaube des Volkes, der ungehindert neben dem confuciani- 
schen Dogma bestehen konnte. 

Der chinesische Buddhismus besteht in den Kléstern der cinzelnen 
Schulen. Eine gemeinsame Organisation und Hierarchie hat er nicht 
entwickeli. Es giebt keine oberste Autoritat fiir die Buddhisten in 
China. Eine solche konnte aus politischem Grunde innerhalb des 
chinesischen Staatsorganismus nicht geduldet werden. Gerade die 
Bildung einer religidsen Herrschaft in Tibet, die bald politische 
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Form annahm, ist fiir die chinesische Regierung der Anlaf} gewesen, 
jede Organisation des Buddhismus in China selbst zu verhindern. 
Der Taoismus hat hierin juferlich mehr erreicht. Seine Kirche 
hat aber auch niemals die Bedeutung gehabt, die. bei einheitlicher 
Zusammenfassung die buddhistische hatte gewinnen miissen. Das 
,Papsttum des Chang Tao-ling und seiner Nachfolger war auch 
immer nur ein religiéses Amt unter Controlle der Staatsregierung. 

Der Abt eines Klosters (fang-chang oder szu-shou = upddhyaya) 
ist im chinesischen Buddhismus ganz selbstiindig. Auch die taoisti- 
schen Kléster, deren Vorsteher (kuan-ch‘ang) die Oberhoheit des 
,GroBexorcisten (T‘ien-shih) nicht anerkennen, fiihren ein Sonder- 
leben. Die Staatsregierung aber ernennt aus der buddhistischen Geist- 
lichkeit Superintendenten (séng-lu-sze) fiir die Kléster der 
Bezirke nach der Verwaltungseinteilung des Landes 283. Sie sind 
Vermittler zwischen Regierungsbeamten und Geistlichkeit und tiben 
eine gewisse Jurisdiction aus tiber die Ménche der ihnen unter- 
stellten Kléster. 

Die Insassen eines Klosters unterscheiden sich als Novizen (sha- 
mi = Srdmanera) und ordinierte Ménche (sha-mén = §Sramana). 
Die Bettelménche heifien Pi-ch‘iu (= bhiksu) oder Ch‘i-shih, die 
Nonnen Ni-ku (= bhiksuni). Die Priester werden Ho-shang, Fa- 
shih oder Fang-chu (jap. bd-zu, davon ,,Bonze“) genannt. Eine 
Statistik iiber die Schulen, Kléster, Tempel, Priester, Ménche und 
Laienanhinger des Buddhismus fehlt fiir China. Es werden nur 
die Ménche als ,,Buddhisten“ gerechnet, nicht die Anhanger im 
Volke. Der Chinese hat keine bestimmte und feste Confession. 

Die buddhistische Priesterschaft steht in China, ebenso 
wie die taoistische, durchschnittlich nicht sehr hoch und hat auch 
keinen einwandfreien moralischen Ruf. Die Mdénche sind heute 
meist ungebildet und auch unwissend in bezug auf die Lehren 
ihrer eignen Schule. Sie stammen fast ausschlieBlich aus den 
niedrigsten Volksklassen. 

Von den Abten werden Kinder armer Eltern aufgekauft zur Er- 
ziehung zum Klosterdienst fiir den Nachwuchs der Ménche. Die 
Nonnen recrutieren sich aus den untersten Schichten der Bevol- 
kerung, oft auch aus der Prostitution, oder sie werden gleichfalls 
als Kinder angekauft. 

Zum Eintritt in ein Kloster als Novize ist in China die Ein- 
willigung der Eltern erforderlich. Der Ménch tritt aus seiner Fa- 
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milie aus, daher heifit er Ch‘u-chia-jén. Aber in China bleibt seine 
Verbindung mit der Familie doch erhalten, und er hat gewisse 
Pietatspflichten auch weiterhin zu erfillen. Beim Eintritt in den 
Orden nehmen die Ménche einen neuen Namen (fa-ming, fa-hao) 
an. Diesem religidsen Namen wurde in der alten Zeit die Angabe 
des Heimatslandes vorgesetzt. 

Die Ménche kénnen jederzeit wieder den Orden verlassen und 
aus dem Kloster zum weltlichen Leben zuriickkehren. Viele waren 
vor ihrem Eintritt verheiratet und haben eigne Familie. Die Ménche 
kdénnen auch nach Belieben aus einem Kloster in ein andres tiber- 
treten und sind nicht an die Richtung einer Secte gebunden. Dies 
fiihrt in der Praxis oft zu eimem richtigen Vagabundenleben. 

Die Monche sind faul und arbeitsscheu. Sie leben meist von un- 
verschimtem Bettel, machen sich einen Verdienst durch den Ver- 
kauf von Zaubermitteln und Amuletten, durch Bezahlung fir Toten- 
messen und Theaterspiel. Sie fiihren oft einen unmoralischen Wandel 
und verstof{ien hiufig gegen die Ordensregeln. Die theoretisch gel- 
tenden Vorschriften sind in den einzelnen Landern, auch in den 
verschiedenen Schulen und Kléstern mehr oder weniger streng be- 
folgt und werden praktisch oft ganz vernachlissigt. 

Die Ménche gehen barfufi und rasieren den ganzen Kopf. Novizen 
rasieren nur den Vorderschidel und tragen die volkstiimliche Haar- 
tracht, in der Mandschu-Zeit auch den Zopf. Die Nonnen haben 
gleichfalls einen ganz kahlen Kopf und tragen eine Kapuze. Bei 
der Ordination gehért das Abbrennen eines Stiickes Kohle auf der 
Glatze zum festen Brauche. 

Der Ménch soll als Besitz nur acht Gegenstinde haben: drei Klei- 
dungsstiicke, die zusammen ein Gewand bilden, Giirtel, Almosen- 
schale, Rasiermiesser, Nadel und Wasserfilter. Die Gewinder diirfen 
nicht aus Seide gefertigt sein, weil dies einen Verstof gegen das 
Gebot des Nicht-tétens bedeutet. Urspriinglich sollten die Gewinder 
aus Fetzen und Lumpen bestehen, die erbettelt waren. Deshalb wird 
haufig der neue Stoff in Stiicken geschnitten und absichtlich aus 
den Flicken wieder zusammengeniht. Die Farbe der Kleidung ist 
meist gelbbraun, oft auch ein gelbes Obergewand iiber einem grauen 
Untergewand **4. 

Wenn der einzelne Ménch auch kein Eigentum, namentlich kein’ 
Geld, besitzen darf, so sind doch die Kléster als Gemeinschaft oft 
sehr reich und haben grofsen Grundbesitz. Das Erbetteln der Nah- 
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rung, das urspriinglich allgemeine Vorschrift fiir buddhistische 
Monche war, geschieht in China nur noch als Ausnahme, nach Er- 
messen des Abtes als reine Formsache. Der Abt des Klosters schickt 
Briider unter Laienfithrung aus zum Einsammeln von Gaben. Die 
erbettelten Almosen werden dann aber in der Regel an die Armen 
gegeben. Fir die Ménche wird ihre Verpflegung regelmaifig im 
Kloster bereitet. Das Almosenbetteln wird als ein Act zu Gunsten 
der Laienwelt angesehen, wodurch dieser Gelegenheit gegeben wird 
zu guten Werken, die ihnen ein Verdienst als Wohltater der Schiiler 
Buddhas verschaffen. 

In den chinesischen Kléstern, mit Ausnahme der Lii-tsung, be- 
steht nicht das Verbot der Nahrungsaufnahme nach Mittag. Die 
Monche haben im Kloster drei Mahlzeiten am Tage. Bei diesen darf 
nicht gesprochen werden. In China gilt in der Theorie strenger 
Vegetarismus, der im urspriinglichen Buddhismus nicht gefordert 
wurde. Praktisch aber ist auch hier erlaubt, zu essen, was gegeben 
wird, also auch Fleischnahrung, wenn der Empfanger nur keinen 
Anteil an der Tétung des Tieres hat. Es besteht theoretisch voll- 
kommene Abstinenz. Aber auch das Verbot geistiger Getrinke wird 
in den Kléstern keineswegs streng befolgt. Das Opiumrauchen ist 
als Unsitte unter Ménchen weitverbreitet. 

Dic buddhistischen Ménche sollen nicht nur kein lebendes Wesen 
t6ten, sondern auch das Leben der Tiere retten. Daher werden bei 
den Kléstern allerle: Tiere gehalten und gepflegt, die ihnen von 
Laien gegen Zahlung eines Kostgeldes tibergeben werden. Auch das 
Freilassen gefangener Végel gilt als verdienstliches Werk. 

Der Asketismus spielt im heutigen Buddhismus keine grofe 
Rolle. Grundsitzlich bleibt es den Ménchen itiberlassen, sich die 
ihnen persénlich zusagende Form der Frémmigkeitsiibung auszu- 
wahlen. Bei der Ordination werden zur Mortification Kohlenstiicke 
auf der Haut abgebrannt, und diese Procedur wird auch spiter 
Ofter wiederholt. 

Doch kommen auch Beispiele ernster Askese vor. Sie geht so 
weit, daf gelegentlich Ménche sich freiwillig einkerkern oder auch 
lebendig verbrennen lassen. Es leben auch Einsiedler in den Berg- 
waldern und Gebirgshdéhlen. 

Fiir das Leben in den Kléstern sind aus den urspriinglich ein- 
fachen Regeln der Gemeinde Sondervorschriften entstanden, die 
in den Schulen in ihrer Form abweichende sind 28>, Von allen ge- 
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ubt wird der alte Brauch einer Beichte der Verstéfe gegen die 
Ordensregeln nach dem Kapitel Pratimoksa im Vinaya-pitaka, das 
zweimal im Monat, bei Vollmond und Neumond, in gemeinsamer 
Versammlung (uposatha) der Vollménche verlesen wird. 

Pflicht der Moénche im Nordlichen Buddhismus ist auch die 
Predigt der wahren Lehre zu ihrer Ausbreitung in der ganzen 
Welt (chuan-fa-lun ,,das Drehen des Rades des Gesetzes‘‘). In den 
Handen buddhistischer Ménche lag teilweise auch der Schulunter- 
richt. Sie tben andrerseits beim Volke, ebenso wie die taoistischen 
Priester Heilkunde und Exorcismus aus. In der Eigenschaft als 
Beschwoérer und Zauberer haben sie Einflufi auf die abergliubische 
Menge gewonnen. 


* * 
* 


Der religiédse Kult im Mahayana steht im Widerspruche 
zum inneren Wesen des Buddhismus. Schon in frither Zeit war 
die Verehrung der Buddha-Reliquien und der Heiligendienst ent- 
standen. Dazu kam dann, nachdem ein Gétter-Pantheon ange- 
nommen war, ein Tempelkult mit Blumenopfer, Weihrauchver- 
brenner und Illumination. Die Gottheiten der eignen Dogmatik 
und der fremden Mythologie wurden bildlich dargestellt und ihre 
Idola dann vom Volke im Tempel angebetet. 

An die Gétter wurden Gebete gerichtet. Diese waren zunachst nur 
Lobpreisungen, beginnend mit ,,Verehrung’’ (namas = na-mo), 
endigend mit ,,Lob (svaha = so-ho). Dann wurden die Buddhas 
und Bodhisattvas angerufen, um ihre Gnade und Hilfe zu erlangen. 
Die Anrufung des Amitébha wurde eine besondere Frémmigkeits- 
tibung von hoher Verdienstlichkeit. 

Vom buddhistischen Standpunkte, wie er auch im Mahayana fest- 
gehalten wurde, war es ein Mifibrauch, wenn an die Gottheit Gebete 
um Erfiillung von Wiinschen, Heilung von Krankheiten gerichtet 
wurden und sogar Fiirbitten fiir Andre, namentlich um Erlésung 
der Seelen der Toten aus den Qualen der Héllen. Dies wurde nur 
als eine Concession an den Volksglauben geduldet. In gleicher Weise 
wurde dann von der Menge im Tempel ‘um Regen oder gutes Ernte- 
_ wetter, um Abwendung von Uberschwemmungen und Sonnenfinster- 
nissen gebetet. Fir erhérte Gebete wurden von den Gliubigen vor 
dem Gétterbilde Votivgaben aufgestellt. Im Tempel wurde auch 
Orakel und Losbefragung geiibt. 
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Als Gebet galt schon das Aussprechen der Zufluchtsformel (tri- 
§arana). Dias blofie Anrufen des Namens einer Gottheit brachte die 
Erfiillung der Wiinsche. Mechanisch wiederholte Formeln ergaben 
eine Art Litanei. Zum Kult gehérte ferner die Recitation der hei- 
ligen Texte (stitra). Die buddhistische Liturgie bestand aus reinem 
Sanskrit, das silbenweise chinesisch wiedergegeben wurde. Den 
Sinn verstanden die Tempelbesucher so wenig wie die Priester selbst, 
denn die Ménche besafien meist keine Kenntnis der Sanskrit-Sprache 
und der buddhistischen Litteratur. 

So wurde die Recitation von Texten und Gebeten zur leeren 
Formel. Die unverstandenen Worte der Fremden Sprache (fan- 
hua), des Sanskrit (Fan-yii), wurden als Zaubermittel benutzt, 
denen man magische Wirkung zuschrieb. Solche Kraft hatten nicht 
nur die besonderen Zauberspriiche (dharani) des Tantrismus, son- 
dern der Text jedes Sitra. Man wandte ihn an zur Beschwérung bei 
Diirre, Hungersnot, Seuche und Geistergefahr. So wurde das bud- 
dhistische Gebet ein Mittel des Exorcismus. Zur Vertreibung der 
bésen Geister und Krankheitsdimonen wurden auch Processionen 
ausgefiihrt. 

Beim Gebet benutzt auch der Buddhist einen Rosenkranz (japa- 
mala), der 108 Perlen zahlt 286, Im Lamaismus wurden die ,,Ge- 
betsmtihlen™ (lun-ts‘ang, rin-z6) erfunden, deren Umdrehung dem 
Hersagen der darin enthaltenen Gebetsformeln gleichkommen sollte. 
Entsprechend der Uposatha-Feer in den Kléstern wurden yon den 
Laier-Anhangern bestimmte Fasttage (chai-ji) beobachtet. 

Als buddhistische Feste feierte man die Geburtstage der Bud- 
dhas und Bodhisattvas, der brahmanischen Gétter, der Begriinder 
der Schulen. Es gab ein Fest des Wei-t‘o (= Veda, als Schutzgott 
der buddhistischen Religion), des Kriegsgottes Kuan-ti, der Dra- 
chenkénige (Lung-wang = naga-raja). Die Geburtstage des regie- 
renden Kaisers und der friiheren Kaiser der gegenwirtigen Dynastie, 
Neujahr und die Hauptabschnitte des Sonnenjahres galten ebenfalls 
als buddhistische Festtage. Zu ihnen gehérte auch das Fest der 
Hungrigen Geister am letzten Tage des 6. Monats und das volks- 
timliche Totenfest am 15. Tage des 7. Monats (,,Allerseelen“ 
= ullambhana 87), das namentlich in Japan als Bon-no-matsuri 
groie Bedeutung erhalten hat 258. 

Die Tempelfeste sind gewéhnlich verbunden mit Auffiihrungen 
religiéser und profaner Dramen, bei denen die Priester mitwirken. 
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Bei diesen Festen zeigt sich der Synkretismus der drei Religions- 
systeme in China in besonders deutlicher Weise. Zu den berihmten 
Tempeln werden Wallfahrten von Pilgern ausgefiihrt. 

Buddhistische Sitte ist die Verbrennung der Toten, im 
Gegensatze zur Erdbestattung, die alter Brauch des chinesischen 
Volkes ist. Die Ménche werden nach ihrem ‘Tode auf einem Schei- 
terhaufen in sitzender Meditationsstellung verbrannt. Es giebt dafiir 
auch besondere Verbrennungséfen. 

In China wird den buddhistischen Ménchen nach dem Tode von 
ihrer Familie nach dem Brauche des nationalen Ahnenkultes eine. 
Ahnentafel errichtet, vor der jahrlich die ittblichen Opfer dar- 
gebracht werden. 

Die Stellung des Buddhismus zu den Fragen des Jenseits, in 
denen er die bei den andren Systemen bestehende Liicke ausfiillte, 
hatte zur Folge, daf} bei jedem Todesfalle die Fiirbitte der bud- 
dhistischen Priester in Anspruch genommen wurde. Sie amtierten 
ber den Totenmessen stets gemeinsam mit den taoistischen 
Priestern. 

Auch im Staatskulte wurden buddhistische Priester beschiftigt. 
Sie versahen gewisse Aufgaben der Verwaltung an den confuciani- 
schen Staatstempeln und waren auch bei den kaiserlichen Mausoleen 
angestellt. 

Der chinesische Buddhismus lebt mithin eigentlich nur inner- 
halb der Kléster der verschiedenen Schulen. Soweit er als religidser 
Kult von den Anhaingern der Lehre im Volke ausgeiibt wird und in 
den Tempeln in die Offentlichkeit tritt, bildet er mehr einen Bestand- 
teil der aus Elementen der drei Systeme gemischten chinesischen 
Volksreligion. 
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4. ABSCHNITT 


DIE BESONDEREN FORMEN DES TIBETISCHEN 
UND JAPANISCHEN BUDDHISMUS 


Kapitel XIV 
DER LAMAISMUS IN TIBET UND IN DER MONGOLEI 


In dem unzuganglichen Hochlande Tibet bestand unter den Be- 
wohnern eine animistische Naturreligion mit Geisterglauben, Toten- 
kult, Menschenopfern, von der fiir Altere Zeit wenig bekannt ist. 
Sie wurde durch eine eigne Priesterschaft vertreten, die auch Zauber- 
brauche ausiibte. Diese Landesreligion (Bon) hat sich im Volke 
neben dem Buddhismus erhalten und wird auch mit dem Namen 
»schwarze Secte bezeichnet 289. 

Die Ubertragung des Buddhismus nach Tibet erfolgte erst auf einer 
spaiten Stufe, als er in Indien schon stark entartet war und eine Ver- 
bindung mit dem Yoga-Tantra eingegangen hatte. Die besondere 
Form, in der er in Tibet Eingang fand, war die der Tantra- 
Schule (Mi-tsung) des Mahayana. Zu den iibrigen Schulen des 
Nérdlichen Buddhismus stand diese Richtung in ausgesprochenem 
Gegensatz, da sie in bedeutend stirkerem Mafie und in viel gréberem — 
Sinne den indischen Polytheismus in ihr System aufgenommen hatte, 
den religidsen Kult besonders betonte und dem Zauberwesen 
Raum gab. 

Im Dogma dieser Schule war nicht nur die Buddha-Gestalt zerlegt 
in eine Vielheit der vergangenen, des historischen und zukiinftigen 
Buddha mit ihren entsprechenden Bodhisattvas, sondern auch das 
gesamte Hindu-Pantheon iibernommen worden, ihr Kult war von den 
Sivaitischen Secten stark beeinfluBt. Der Tantrismus erhielt in Tibet, 
unter Vermischung mit dem einheimischen Bon-Glauben, seine be- 
sondere Ausgestaltung zu einem abergliubischen und magischen 
System. 

Es ist nicht gewifs, zu welcher Zeit der Buddhismus zuerst in Tibet 
Eingang gefunden hat. Es ist offenbar spiter versucht worden, das 
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Alter der Lehre in diesem Lande in tendenzidser Absicht weiter zu- 
ruckzuveriegen 29°, Nachweislich wurde sie erst im VII. Jahrhundert 
dort eingefiihrt. 

Damals wurde indische Kultur durch den Kénig Srong-tsan- 
gam-po (Srong-btsan-sgam-po) in sein Land tibertragen. Er fihrte 
eine yom Devanagari abgeleitete Schrift ein und vor allem die bud- 
dhistische Lehre. Dieser Kénig, die erste historisch sichere Persén- 
lichkeit des Landes (617—698), verlegte seine Residenz vom Yar- 
lung nach Lha-sa, wo er das erste Kloster griindete, das den indischen 
Namen Potala erhielt. Dieser Herrscher war vermahlt mit einer 
Tochter des T‘ang-Kaisers Tai-tsung, zugleich auch mit einer 
nepalesischen Prinzessin, und beide Frauen waren Anhangerinnen 
des Buddhismus. Sie werden den k6nig in der Foérderung der 
Wissenschaft und Religion bestarkt haben. 

Fir die Ereignisse nach der Zeit des Srong-tsan-gam-po stimmen 
die tibetischen, mongolischen und chinesischen Quellen nicht mit- 
eimander tiberein. Unter seinen Nachfolgern bildete sich der Bud- 
dhismus zur herrschenden Religion in Tibet aus und entwickelte ein 
festes System kirchlicher Hierarchie. Um die Mitte des VIII. Jahr- 
hunderts kam aus Indien ein Anhinger des Tantra-Buddhismus, der 
in Tibet der eifrigste Verkiinder und Ausgestalter dieser Lehre wurde. 
Dies ist ein sonst unbekannter Mann, dessen eigentlichen Namen man 
nicht kennt, der als der ,,Lotusgeborene’ Padma-sambhava 
bezeichnet wird. Er soll, nach seiner Ankunft aus Udyana, im 
Jahre 749 ein Kloster begriindet haben. 

Auf Padma-sambhava berief sich die Alteste Secte der Tantra- 
Schule, Nying-ma-pa (riing-ma-pa), die rote Kleidung wihlte. 
Das Kénigtum bekaimpfte in dieser Zeit den in einer Anzahl von 
Kléstern machtiger werdenden Buddhismus, war auch zuerst siegreich, 
unterlag dann aber der geistlichen Gewalt. Unter Kénig Lang- 
dharma (gLang-dar-ma) um goo wurden die Buddhisten verfolgt, 
gewannen aber bald wieder ihre volle Starke, wahrend das Kénigtum 
ganz niederging. 

Vom XI. Jahrhundert ab wurde Tibet ein Priesterstaat. Die 
Abte der Kléster wurden erbliche Landesfiirsten. Unter ihrer Herr- 
schaft wurde die Kultur des Landes nicht geférdert. Die Ménche 
besafien die ewige Wahrheit in ihrer Lehre, iiber die hinaus kein 
Fortschritt méglich war. Die Rote Kirche hatte keine Abstinenz- 
gebote, ihre Priester waren verheiratet. In der Verehrung bestimmter 

31+ 
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Gottheiten, namentlich der Bodhisattvas Mafijusri und Samantabhadra 
unterschieden sich verschiedene Richtungen. Alle standen auf dem 
Boden des Tantrismus und iibten Magie. 

Um die Mitte des XI. Jahrhunderts kam aus Indien der Kira 
lehrer Atiga (982—1055), der den Buddhismus in Tibet refor- 
mierte, das Célibat einfiihrte und eine Schule strenger Disciplin, 
Ka-dam-pa (bKa-gdams-pa), stiftete. Aus dieser Schule ging 
dann Mar-pa hervor, der um 1080 der Begriinder einer weiteren 
Secte, Kar-gyu-pa (bKa-brgyud-pa), wurde mit der Absicht, 
die alten und neuen Anschauungen miteinander zu vereinigen. Ein 
Schiiler des Mar-pa war dann der beriihmte Einsiedler, Wander- 
ménch und Liederdichter Mi-la-ras-pa (1038—1112). Es bil- . 
deten sich auch noch andre Zweigsecten, ausgehend von den ver- 
schiedenen Kléstern des Landes. 

Grofic Macht erlangten besonders die Abte des Klosters Sa- 
sk ya bei Shi-ga-tse (gZis-ka-rtse), das 1071 gegriindet worden war. 
Als Oberhaupter ihrer Schule (Sa-skya-pa) hatten sie eine erbliche 
Dynastie gestiftet, in der sich ‘die geistliche Wiirde vom Vater auf 
den Sohn iibertrug. Sie vertraten ‘die Lehren ‘der alten Roten Secte, 
in der das Uberhandnehmen der magischen Seite zu immer starkerer 
Entartung fiihrte. 

Diese Schule der Sa-skya-Abte erhielt in der Mongolen-Zeit 
das alleinige Privileg in Tibet. Der Buddhismus war von 1200 ab 
aus Tibet in die Mongolei iibertragen worden. Cingis-Han und seine 
Nachfolger Ugetei und Giiyiik standen in Verbindung mit dem der- 
zeitigen Sa-skya-Lama2%!, Am Hofe des Hubilai, der sich zum 
Herren des chinesischen Reiches machte, stand der Abt von Sa-skya, 
Phags-pa-Lama (hPhags-pa-bla-ma), 1235—79, in hohem An- 
sehen 292, 

Die Mongolen-Kaiser auf dem chinesischen Throne haben die 
Rote Kirche (Hung-chiao) in Tibet aus religidsen Griinden be- 
giinstigt. Unter ihrem Schutze gewann die Sa-skya-Schule die fiih- 
rende Rolle, so dafs ihre Abte zugleich die religiése und politische 
Herrschaft in Tibet ausiibten. 

Nach dem Sturze der Mongolen in China (1368) aber suchte die 
nationale Ming-Dynastie selbst politischen Einflu& im Lande 
Tibet zu gewinnen. Ihre Herrscher haben daher die unumschrinkte 
Gewalt der Sa-skya-Hierarchen dadurch zu schwiichen gesucht, dai 
sie auch andren Abten die gleichen Privilegien erteilten, so da 





Die Reform des Tsong-kha-pa und die Gelbe Kirche 485 


die iibrigen Secten wieder emporkamen und es dann vier Ober- 
haupter der Religion in Tibet nebeneinander gab. 

In der Sa-skya-Schule war starke Verweltlichung eingetreten, das 
Zauberwesen hatte stark iiberhand genommen, so dal} sich das Be- 
diirfnis nach einer Reform des Buddhismus geltend machte. Eine 
solche ging im XIV. Jahrhundert von der Ka-dam-Secte aus. In 
deren Kloster trat eine Persénlichkeit auf, die mit ihrem Priester- 
namen Lo-bzang (bLo-bzang-grags-pa = Sumatikirti) hief, nach 
dem Geburtsort Tsong-kha (=,,Zwiebel-Tal*) stidéstlich vom Kuku-nor als 
»Mann aus Tsong-kha“, Tsong-kha-pa (bTsong-kha-pa), bezeichnet wird. 

Tsong-kha-pa lebte 1356—1418. An seinem Geburtsorte 
wurde spater das Kloster Ku-mbum (sKu-hbum-byams-gling, ,,Hun- 
derttausend-Bilder-Kloster‘) erbaut. Er stiftete im Jahre 1407 das 
Kloster Ga-ldan (dGa-ldan, ,,Freudenort’’ = Tusita) nérdlich Lha-sa 
sowie zwei weitere Kléster, 1414 Brai-pung (hBras-spungs, ,,Reis- 
haufen”) und 1417 Se-ra (gSe-ra-theg-c'en-gling, ,,Goldenes Maha- 
yana-Kloster’’) in der Nahe von Lha-sa. 

Die Reform des Atiga wurde von Tsong-kha-pa wiederaufge- 
nommen. Er fiihrte das Célibat und die strenge Ménchsdisciplin 
yon neuem ein, verschirfte die Grundsidtze der Ka-dam-Secte und 
nannte seine eigne Richtung die ,,iugend-Secte’, Ge-lug-pa 
(dGe-lugs-pa). Fiir diese fihrte er, im Gegensatz zu der bisher 
tblichen roten Kleidung, die gelbe ein. Daher wird die Reformierte 
Richtung in Tibet als Gelbe Kirche (Huang-chiao) bezeichnet. 

Die religiédse Reform des Tsong-kha-pa konnte freilich in Tibet 
nicht zu einer wesentlich reineren Form des Buddhismus fiihren. 
Dem Aberglauben des Volkes mufiten starke Zugestindnisse gemacht 
werden. Der Kult blieb mit der Magie des Tantrismus verbunden. 
Fir Ausitibung der Zauberei wurden die Angehérigen der Roten 
Kirche von den Ménchen der Gelben Kirche geduldet und fanden 
Aufnahme in ihre Kléster. So kam es zu einer gewissen Verschmel- 
zung der Ge-lug-pa mit der Sa-skya-pa. 

Die Gelbe Secte hatte mit der Roten zu kampfen, deren ver- 
schiedene Secten fortbestanden und sich bis heute erhalten haben. 
Bald aber gewann die Reformkirche die Oberhand, wozu vor allem 
ihre eigenartige Organisation beitrug, und die alten Schulen yer- 
loren ihr gegeniiber an Bedeutung. Viele rote Ménche sind dann aus 
Central-Tibet nach den Himalaya-Landern ausgewandert, wo ihr 
System zum herrschenden wurde. 
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Im Anspruche auf die politische Macht im Lande hatten die Ober- 
haupter der Gelben Kirche nicht nur mit dem Widerstande der 
Anhanger des Kénigtums und den Bekennern der Bon-Religion zu 
rechnen, sondern nach der Auflésung des Mongolen-Reiches auch 
mit dem auf eren Einflusse des chinesischen Staates. Unter der 
Ming-Dynastie und mehr noch unter der Herrschaft der Mandschu 
geriet Tibet trotz der Auferlichen Erhaltung seines Priesterregimentes 
unter die Controlle chinesischer Beamter und in Abhangigkeit yon 
China als Aufenland des grofsen Reiches. Die Formen der poli- 
tischen Beziehungen zwischen beiden Lindern wurden ebenso wie 
die religidsen bestimmt durch das ‘hierarchische System, das der 
tibetische Buddhismus ausbildete. 

Einen auferordentlichen Erfolg gewann die Gelbe Kirche mit 
ihrer Verbreitung nach der Mongolei. Bei den Nomaden-Stammen 
war nach dem politischen Zerfall des ungeheuren vom Grof-Han 
beherrschten asiatischen Reiches der Buddhismus, der bei ihnen im 
XIII. Jahrhundert in der Form der Roten Kirche eingefiihrt worden 
war, nahezu vollkommen erloschen. In der zweiten Halfte des 
XVI. Jahrhunderts wurde er in der Form der Gelben Kirche er- 
neuert, und seitdem sind die Mongolen die treuesten Anhinger dieser 
Lehre geblieben. 


* * 
* 


Aus dem Siyaismus hat der Tantra-Buddhismus den Begriff der 
Incarnation (avatara) tibernommen. Die Gottheit erschien im 
verschiedenen Formen auf Erden, wie dies bei den einzelnen Ge- 
stalten des Siva der Fall war. Insbesondere war ein Bodhisattva be- 
fahigt, unter den Menschen in stets neuen Verkérperungen (nirmana 
= hua-shen, mongolisch: hubilg4n) aufzutreten. Dazu wird er 
durch den Wunsch bewogen, die Menschheit zu erlésen, indem er 
ihr zum Heile die wahre Lehre verkiindet. 

So galten die Sa-skya-Abte als Manifestationen des Mafijusri. 
Tsong-kha-pa wurde verschieden aufgefafBt, als Verkérperung des 
Amitabha, Mafijusri oder Maitreya. Nach der Legende soll der 
Reformator gen Himmel gefahren sein, wo er als Jinaputra im 
Tusita~-Himmel weilt. Er ist dann spiiter in vielen Menschen wiedererschie- 
nen, und das gleiche wurde von mehreren seiner Schiiler angenommen. 

Tsong-kha-pa war zunichst nur der Begriinder eines neuen strenge- 
ren Ménchsordens, der Wiederhersteller der Disciplin und Stifter 
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dreier Kléster gewesen, von denen das Kloster Ga-ldan der Mittel- 
punkt der Ge-lug-pa-Secte wurde. Er hatte zahlreiche Schiiler, von 
denen besonders acht hervorragten, die als Abte von Kléstern eine 
Rolle spielten. Die Gelbe Kirche war von Anfang her der Zersplit- 
terung ausgesetzt. 

Die Sa-skya-Hierarchen waren verheiratet gewesen und hatten ihre 
Wiirde vom Vater auf den Sohn oder vom Oheim auf den Neffen 
vererbt. Nach Einfiihrung des Célibates war solche Ubertragung im 
Familiensinne nicht mehr méglich. Zur Festigung der geistlichen 
Herrschaft mufite in der Gelben Kirche ein andres System angewandt wer- 
den. Als solches diente die Lehre von den successiven Reincarnationen. 

Tsong-kha-pa soll vor allem zweien seiner Schiiler geweissagt 
haben, dafi sie sich dauernd wieder verkérpern wiirden, so daf ihre 
geistliche Herrschaft in ununterbrochener Reihe fortgepflanzt wer- 
den sollte. Auf diesem Dogma standiger Nachfolge durch Rein- 
_ carnation ist die Hierarchie der Gelben Kirche aufgebaut. Darin 
besteht der besondere Charakter ihres Systems, das als Lamais- 
mus bezeichnet wird. 

Lama (bla-ma) war der Ehrentitel eines Klosterabtes, der dann 
zur allgemeinen Bezeichnung jedes tibetischen Geistlichen wurde. 
Sie alle sind ,,Wiedergeborene“ (tsai-lai-jén), Fleischwerdungen einer 
buddhistischen Intelligenz, ,,Lebende Buddhas“ (huo-Fo). 

Jeder Wiirdentrager der lamaistischen Hierarchie wird nach seinem 
Tode sofort als Hubilgan in menschlicher Form wiedergeboren, und 
zwar in Gestalt eines Kindes, das zur Stunde des Todes des vorigen 
Tragers der Wiirde, oder auch 49 Tage nach diesem Zeitpunkte, ge- 
boren wird. Es gilt nun, dieses Kind aufzufinden, damit es in die 
betreffende Stelle eingesetzt werden kann. 

Dieses Dogma hat verschiedene Folgen gebracht. Einmal wurden 
die geistlichen Amter in steter Wiederholung von unmiindigen 
Kindern bekleidet, die so ganz von ihrer Umgebung abhangig waren, 
so daf} die eigentliche Verwaltung von einem Collegium von Rat- 
gebern unter den Ménchen ausgeiibt wurde. Es entstand dazu eine 
umfangreiche Beamtenorganisation. Der wiedergeborene Sdugling 
war ein reines Idol. Man sorgte dann ‘auch im eignen Interesse der 
Priesterschaft dafiir, da er meist nicht ein erwachsenes Alter und 
das Bewufitsein seiner kirchlichen Macht erlangte. 

Andrerseits hat auch gerade die Lehre der Reincarnationen dem 
chinesischen Staate die Gelegenheit der Einmischung gegeben. Er 
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beanspruchte die Bestatigung bei jeder Neubesetzung eines Kirchen- 
postens und hat die Auswahl der Nachfolger hoher Wirdentrager 
leicht beeinflussen kénnen. So ist die lamaistische Hierarchie, die 
theoretisch die Herrschaft im Lande fiir sich in Anspruch nahm, 
praktisch ganz abhingig geworden von den chinesischen Verwaltungs- 
beamten, die zur Controlle in Tibet eingesetzt wurden. 

Tsong-kha-pa fiihrte als Oberhaupt der Gelben Secte den Titel 
eines ,,Gro-Lama“ (Ta-Ja-ma). Als sein rechtmaSiger Nachfolger 
wird sein Neffe Ge-dun-grub (dGe-hdun-grub-pa — Maha-Pandita 
Siddhasaigha) bezeichnet, der den Titel Gyal-bang (rgyal-dbang 
= Jina) annahm. Den gleichen Titel beanspruchte aber auch ein 
andrer Schiiler des Reformators Khas-grub (mKhas-grub-rje), so dafs 
die héchste kirchliche Wiirde von zwei Personen eingenommen 
wurde, von denen eine Reihe von Nachfolgern durch Reincarnation 
ausging. 

Die Gelbe Kirche hat also seit der Mitte des XV. Jahrhunderts 
zwei héchste Wiirdentrager gehabt, die sich an Rang gleichstanden 
und ihr geistliches Amt bis heute in ununterbrochener Folge aus- 
geiibt haben. Der eine von ihnen residierte in dem Hauptkloster 
Potala zu Lha-sa, waihrend der andre das’ 1445 gegriindete Kloster 
Ta-Si-lum-po (bKra-gis-Ihun-po) bei Shi-ga-tse zu seinem Sitze 
wahlte. Es sind dies die Persénlichkeiten, die dann bekannt ge- 
worden sind mit ihren spateren Titeln Dalai- Lama und Ta- 
§i-Lama. 

Infolge der religidsen Verbindung haben im XVI. und XVII. Jahr- 
hundert Fiirsten der mongolischen Stimme mehrfach in die poli- 
tischen Verhiltnisse in Tibet eingegriffen. So stand Altan-Han, der 
im Jahre 1577 den lamaistischen Kultus bei seinem Volke einfihrte, 
in Beziehung zu Sod-nam-gya-mtso (bSod-nams-rgya-mts‘o), dem 
3. Nachfolger des Tsong-kha-pa (1542—87), und ebenso Gu8i- 
Han zu Na-wang Lo-bzang (Ngag-dbang bLo-bzang), dem 5. Nach- 
folger (1617—82). Auf solche Weise erhielt das Oberhaupt der 
tibetischen Kirche in Lha- “Sa den halb-mongolischen Titel ,,Dalai- 
Lama“ (tibetisch: rgyal-mts ‘o-blama = ,,Ocean-Priester“, auch 
rgyal-ba-rin-po-c’e) 293, 

Der Ta-3i-Lama (bKra-8is-bla~-ma) zu Ta-Si-lum-po dagegen erhielt 
den Titel Pan-c‘en-rin-bo-c’e oder Pan-c‘en Erdeni-bla-ma 29%, 
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Der erste Dalai-Lama erbat durch eine Gesandtschaft im Jahre 
1642 den Schutz der Mandschu. Der erste Kaiser der neuen 
Dynastie in China, Shun-chih, hat dann den tibetischen Wiirden- 
tragern ihre Titel bestatigt. Es gelang aber dem Lamaismus nicht, 
die Mandschu in gleicher Weise wie die Mongolen zu Anhangern 
ihrer Lehre zu machen. Die teilweise Begiinstigung, die die Dalai- 
Lama unter den Mandschu-Herrschern erfahren haben, hat immer 
nur politische Griinde gehabt. Sie wollten durch die Anerkennung 
der lamaistischen Hierarchie, die sie zugleich unter chinesische 
Controlle stellten, politischen Hinflufi in den Nebenlaindern yewinnen. 

Als im Jahre 1694 die Sungaren kriegerisch in Tibet eingriffen, 
benutzte Kaiser K‘ang-hsi diese Gelegenheit, um chinesischerseits ein- 
zuschreiten. Nach Niederwerfung des Aufstandes und Vertreibung 
der Eindringlinge sah er Tibet als erobertes Land an. Er trennte 
die geistliche von der weltlichen Gewalt und setzte zwei chinesische 
Beamte (Amban) zur Controlle in Lha-sa ein. 

Im Jahre 1725 erfolgte ein Aufstand der tibetischen Fiirsten gegen 
die chinesische Verwaltungsbehérde, der sich 1750 wiederholte. 
Beide Unruhen wurden niedergeschlagen, wobei die chinesische 
Regierung im Einvernehmen mit dem Dalai-Lama handelte. Seitdem 
kann Tibet als China unterworfen gelten. Nominell behielt der 
Dalai-Lama die volle Gewalt im Lande. Der Staatsrat, der diesem 
lamaistischen Papst zur Seite stand, aber wurde von chinesischen 
Beamten beaufsichtigt. Seit dem Jahre 1750 war auch Tibet voll- 
kommen gegen alle Fremden abgeschlossen. 

In der neuesten Zeit hat der politische Gegensatz zwischen der 
kirchlichen Herrschaft in Tibet und der chinesischen Regierung zu 
-mehrfachen Conflicten Anlafi gegeben. Die tibetische Frage hat 
von Indien her das englische Interesse erregt, so dafi die Vorginge, 
die sich bei der Vertreibung des unbotmafiigen Dalai-Lama aus 
Lha-sa durch chinesische Truppen abspielten, zugleich eine wich- 
tige Bedeutung fiir die politischen Beziehungen zwischen China und 
England erhielten 295. 


* * 
* 


Unter dem 5. Nachfolger des Tsong-kha-pa, Na-wang Lo-bzang, 
der zuerst den Titel Dalai-Lama fiihrte, wurde auch die Lehre der 
Reincarnation weiter ausgestaltet. Der Bodhisattva Padmapani, 
den der Lamaismus als den Beschiitzer seiner Kirche verehrt, sollte 
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nun auch selbst in jedem Oberhaupte derselben verkérpert sein. Die 
barmherzige Gottheit, die auf die Buddhawiirde verzichtet hatte, 
solange die Aufgabe der Erlésung der Wesen noch nicht vollendet 
war, mute in der Reihe der Dalai-Lama, als Vertreter der héchsten 
Lehrautoritit auf Erden, in steter Folge wiedererscheinen. 

Entsprechend wurde der Ta-Si-Lama als Reincarnation des Dhyani- 
Buddha Amitabha betrachtet. Die beiden Gottheiten waren ebenso 
schon in Tsong-kha-pa selbst und seinem Schiiler verkérpert gewesen, 
von denen die beiden héchsten Wiirden der Kirche ausgingen. Zu- 
gleich sah man in den geistlichen Personen auch Wiederbelebungen 
historischer Manner, die in Beziehung zum Buddhismus gestanden 
hatten. So wurde der Dalai-Lama als Incarnation des Kénigs Srong- 
tsan-gam-po aufgefaBt, sein Nachfolger Sod-nam als Wieder- 
erscheinung des Phags-pa-Lama, Altan-Han als eine Verkérperung 
des Hubilai usw. 

Der Gedanke der Reincarnation erhielt die weiteste Anwendung. 
Er galt nicht nur fiir die héchsten Wirdentrager der lamaistischen 
Kirche, sondern fiir die gesamte Priesterschaft, die in vielfacher 
Abstufung Verkérperungen der zahlreichen Gottheiten des Pantheon 
oder heiliger Manner der Vergangenheit darstellten. Er wurde auch 
tiber den Rahmen des eigentlich Religiésen hinaus ausgedehnt, so 
daf} der Kaiser von China fiir eine Incarnation des Mafijusri erklart 
werden konnte 296, 

Unter dem Dalai-Lama steht eine Klasse geistlicher Wiirdentrager, 
die das Ansehen von Heiligen geniefien und den Titel Rin-po-c‘e 
fiihren, mongolisch Hutuk-tu, auch Gegén. Die Bestimmung ihrer 
Nachfolge geschieht, ebenso wie beim Dalai-Lama und Ta-si-Lama, 
durch Auffindung des in der Todesstunde geborenen Kindes. Ihre 
Zahl ist sehr gro. Von der chinesischen Regierung wurden 160 
Hutuk-tu’s anerkannt. 

Das Oberhaupt der lamaistischen Kirche in der Mong ol ei fihrte 
seit dem Jahre 1602 den Titel rJe-btsun-dam-pas-Hutuktu und nahm 
um die Mitte des XVII. Jahrhunderts seinen Sitz in einem Kloster 
zu Urga (= Kiire). Er.gilt als eine Reincarnation des Maitreya und 
heift daher auch Maidari-Hutuktu oder Tarandtha-Lama 29%". 

Der Buddhismus in der Mongolei ist von Tibet entlehnt und auch 
ganz von dort abhingig geblieben. Der Dalai-Lama hat unter den 
Mongolen, als besten Anhingern der Gelben Kirche, seine Haupt- 
stiitze gefunden. Die buddhistische Lehre hat in vielem die barba- 





Die lamaistische Hierarchie 491 





rischen Sitten der rohen Mongolen gemildert. Die Bigotterie aber 
hat bei ihnen den héchsten Grad erreicht. 

Im XVIII. Jahrhundert versuchte der damalige Hutuktu in der 
Mongolei ein unabhingiges Reich zu begriinden. Daher bestimmte 
die chinesische Regierung, dafi der Hutuktu zu Urga stets in Tibet 
geboren sein miisse, damit er unter den Mongolen keinen politischen 
Einfluf gewinnen sollte 298. Der Hutuktu in Urga hat auch bei den 
Vorgangen der neuesten Zeit, die auf Selbstandigmachung der Mon- 
golei gerichtet waren, eine wichtige ‘Rolle gespielt. 

Seit dem Jahre 1691 gab es auch am Hofe in Peking einen vom 
Dalai-Lama designierten Vertreter der lamaistischen Hierarchie. Er 
fiihrte den Titel Chang-chia-Hutuktu (lCang-skya-rin- 
po-c’e) und galt als Incarnation einer tibetischen Schutzgottheit, des 
Yi-dam bDe-mc‘og. Er hatte seinen Sitz in dem lamaistischen Klo- 
ster der Hauptstadt Yung-ho-kung und seine Sommer-Residenz am 
Dolon-nér. Ihm unterstanden in Peking noch drei andre Hutuktu’s 
mit besonderen Titeln. 

Lalita-vajra, der Chang-chia-Hutuktu zur Zeit des Kaisers K‘ang- 
hsi, war ein beriihmter Gelehrter. Er tibersetzte den tibetischen Ca- 
non ins Mongolische. Die hergestellten Holzplatten sind aber spiter 
zerstért worden 299, 

Unter den Hutuktu stehen in der Hierarchie die Abte der 
Kléster (mKhan-po = upddhydya, chinesisch k‘an-pu). Die In- 
sassen eines Klosters werden unterschieden als Vollménche, Ge- 
long (dGe-slong = bhiksu, Sramana); Novizen, Ge-tsul (dGe-ts‘ul 
= sSramanera, mong. Sabi); Priesterschiiler (Gra-pa). Die Letzteren 
werden im Alter von 7—8 Jahren aufgenommen, zadhlen aber ganz 
zum Laienstande, die Altersgrenze fiir Novizen ist mindestens finf- 
zehn Jahre, sie erhalten Tonsur und Priesterkleidung und kénnen 
mit 20 Jahren ordiniert werden. 

Der allgemeine Name der Ménche der Gelben Kirche ist Lama 
(bLa-ma= Oberer). Sie erhalten nach besonderen Klosteramtern be- 
stimmte Titel, auch nach ihrer Gelehrsamkeit Ehrennamen, wie das 
indische Pandita. 

Als philosophisches System steht das Madhyamika oben- 
an. Als Autorititen der Lehre werden namentlich Nagarjuna (mGon- 
pa kLu-sgrubs), Ayadeva (hPhags-pa-Lha), Vasubandhu (dByig- 
gnyen) und Asanga (Thogs-med) angesehen. Der Letztere gilt vor 
allem auch als Begriinder des Tantra-Buddhismus. 
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Der Tibetische Canon enthalt Texte, die aus dem Sanskrit 
iibersetzt sind, daneben aber auch Originalwerke in Tibetisch und 
Ubersetzungen aus dem Chinesischen. Er ist in zwei Sammlungen 
niedergelegt, den Kan-jur (bKa-hgyur) und den Tan-jur (bsTan-hgyur). 

Der Kan-jur (,,Ubertragenes Wort’) gibt Buddhas Lehre in 
108 Bichern. Der Tan-jur (,,Ubertragene Lehre‘’) gibt in 225 
Biichern Commentare und Erklarungen zum ersten Teile, umfaft 
aber auch allerlei wissenschaftliche Schriften nichtreligiésen In- 
haltes. Neben Sitra’s, Legenden, Klosterdisciplin und Kirchenorgani- 
sation enthalt der tibetische Canon eine umfangreiche Zauber-Lit- 
teratur, ferner Schriften tiber Philosophie, Medicin und Grammatik. 

Dieser Canon existiert in verschiedenen Recensionen 9°, Er ist an- 
geordnet in der Dreiteilung des Tripitaka. Er wird allmahlich ent- 
standen sein, zwischen dem VII. und XIII. Jahrhundert. Auf<er- 
dem bestehen Schriften der Roten Secte, die nicht als orthodox 
gelten, obwoh] sie zum Teil auf Padmasambhava zuriickgeftihrt 
werden. 

Von der tibetischen Volkslitteratur sind vor allem die Schriften 
des Mi-la-ras-pa (1038—1122) und das Epos vom Kénig Ke-sar 
(Ke-sar-rgyal-po), das die Heldentaten dieses sagenhaften Herr- 
schers aus dem VIII. Jahrhundert behandelt 3%, zu nennen. 

* e cd 

Der tibetische Lamaismus ist durchaus eine Priesterreligion, deren 
Schwerpunkt im hierarchischen System liegt. Die Priester selbst 
sind als Fleischwerdungen der Gottheiten Objecte des Kultes. Zu- 
gleich aber ist die Tantra-Schule im Nordlichen Buddhismus auch 
diejenige, die sich am starksten zu einer volkstiimlichen Religion aus- 
gebildet und den niederen Aberglauben im weitesten Umfange auf- 
genommen hat. 

Das Pantheon des Lamaismus ist ein auferordentlich grofes 
und umfat Gottheiten verschiedenster Herkunft. Es werden nicht 
nur die Gestalten der Buddhas und Bodhisattvas und die vom Ma- 
hayana schon in Indien acceptierten brahmanischen Gétter und Fi- 
guren des Hinduismus verehrt, sondern auch die alten Naturgétter 
der Tibeter, die Geister der Bon-Religion, Damonen und Teufel des 
Volksaberglaubens. 

Der historische Buddha Sakyamuni tritt zuriick gegeniiber der 
Vielzahl der Buddhas, unter denen Amitdbha, Vairocana und Mai- 
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treya an erster Stelle stehen, vor allem aber sind die Bodhisattvas 
in den Mittelpunkt des religidsen Interesses geriickt, von denen na- 
mentlich Padmapani (= Avalokitesvara), Mafijusri, Samantabhadra 
héchste Verehrung geniefien. Die einzelnen Secten unterscheiden sich 
dadurch, dafi sie einen bestimmten Bodhisattva in ihrem Kulte an 
die Spitze stellen. Der zuerst bei der nepalesischen Secte der Aisva- 
rika aufgekommene Glaube an einen Adi- Buddha ist auch nach 
Tibet tibertragen worden. Er wird dort unter dem Namen Vajra- 
dhara verehrt. : 

Nach $ivaitischem Vorbilde sind den Gottheiten weibliche Poten- 
zen (Sakti = Yum) beigegeben worden. Als solche erscheint Durga 
= Bhima, Marici) unter dem Namen Lha-mo. Die Entsprechung 
des Bodhisattva Padmapani ist die Gottin Tara (sGrol-ma ,,Jung- 
frau‘). Man unterscheidet von dieser Gottheit zwei Formen, die 
. Weifie Tara (sGrol-ma dkar-mo) und die Griine Tara (sGrol-ma 
ljang-mo) 30?. 

Der Lamaismus kennt eine grofie Zahl guter Schutzgeister (Yi- 
dam), wie bDe-mc'og u. a., aber auch allerlei bése Erdgeister, weib- 
liche Damonen (Dakini), deren Gestalten in synkretistischer Weise 
aus verschiedenen Quellen des Volksglaubens aufgenommen worden 
sind. Sie finden meist phantastische und auch vielfach grauenhafte 
Darstellungen. Die Géttin Tard erscheint mit 3 K6épfen und 8 
Armen, sie hat 7 Augen, aufser den zwei normalen noch je eins 
auf der Stirn, den Handflichen und Fufisohlen. Die Dakini (mKha- 
hgro-ma ,im Ather Wandelnde) haben schreckliche Gestalt. 

Das Spiel mit Attributen ist im Lamaismus in weitestem Mafie 
ausgebildet worden. So sind die mehrkdpfigen, vielarmigen Gdétter- 
Figuren entstanden, die oft auch zu monstrésen Ausgeburten der 
Phantasie wurden. Im Sivaitischen Sinne wurden Gétterpaare in der 
Copulation dargestellt. Das erotische Moment ist aus dem Hinduis- 
mus in den Tantra-Buddhismus tibergegangen. In lebhaftesten Farben 
sind die Héllenreiche mit ihren grauenhaften Qualen ausgemalt worden. 

Padmapani ist zugleich der Schutzgott des Landes. Nach der 
Sage hat sich der Bodhisattva in einen Affen verwandelt und ist in 
.Verbindung mit einer gleichfalls die Gestalt einer Affin annehmen- 
den Dakini zum Ahnherren des tibetischen Volkes geworden. Dia es 
in Tibet keine Affen giebt, erweist sich diese Sage einer Abstammung 


yon einem Affenpaare deutlich als fremden Ursprunges. 
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Von Tibet aus ist der lamaistische Kult auch in China einge- 
fihrt worden. Die Lama-Kloster heifien dort ,,Gelbe Kléster‘ 
(huang-szu). Sie haben infolge der politischen Beziehungen zu 
Tibet und zur Mongolei die Férderung der Mandschu-Kaiser gefun- 
den. In ihrer Residenz Peking haben sie der Gelben Kirche Kloster 
und Tempel Yung-ho-kung eingeréumt, um 1730 prachtig ausge- 
baut, wo auch der Chang-chia-Hutuktu seinen Sitz nahm. Zu Do- 
lon-nér (= Lama-miao) befinden sich zwei Kléster. In der kaiser- 
lichen Sommer-Residenz Jehol (Ch‘éng-té-fu) wurden zahlreiche la- 
maistische Tempel errichtet 3%, 

Ein beriihmtes Heiligtum ist der Wu-t'ai-shan in der Provinz Shan- 
hsi, wo besonders der Bodhisattva Mafijusri verehrt wird. Als Wall- 
fahrtsort wird der Berg von den Mongolen-Stammen regelmafig auf- 
gesucht 3%. Die weitaus gréfste Zahl seiner Anhanger aber hat der 
Lamaismus in Tibet und in der Mongolei. 

Die grofien Kléster sind meist reich und haben ausgedehnten Land- 
besitz. Die Rote und Gelbe Kirche bestehen bis heute nebeneinander, 
ebenso die vier Hauptsecten in Tibet. Das Célibat ist nur in der 
Reformierten Richtung gefordert, die Ménche der Roten Kirche sind 
verheiratet. Sie sind fiir gewisse Verrichtungen auch in den Klé- 
stern der Gelben Kirche zugelassen, als Weltgeistliche iiben sie den 
Exorcismus aus. 

Das Zaubersystem spielt in der Tantra-Schule eine wichtige Rolle. 
Den Beschwérungen ist ein wesentlicher Teil des tibetischen Canons 
gewidmet. Bei der Reform des Tsong-kha-pa mufite der Exorcis- 
mus als eine ,,Weie Magie’ anerkannt werden, waihrend der grobe 
Volksaberglaube als ,,Schwarze Magie verworfen wurde. Die Un- 
terschiede der Secten bestehen in der religiésen Verehrung bestimmter 
Gottheiten, besonderen Formen der Meditation und der Anwendung 
verschiedener Zauberformeln. 

Der Kultus entspricht dem der Tantra-Schule des Mahayana. Es 
besteht kein Verbot einer dritten Mahlzeit nach Mittag, Fleisch- 
nahrung ist erlaubt. Die Disciplin ist meist eine lose. Es kommen 
aber auch asketische Ubungen der Lamas und schwere Selbstkastei- 
ungen von FEinsiedlern vor. 

Der Tempelkult besteht in Darbringung von Weihrauch, Kerzen, 
Wasser, Reis, Obst, Kuchen, gelegentlich auch Fleischspeisen. Die 
Gebetsiibungen tragen den Charakter von Lifaneien. Dabei wird der 
Rosenkranz von 108 Perlen benutzt, sowie die ,,Gebetsmiihlen“. 
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Die Ménche verkaufen Amulette, stellen Horoskope und nehmen 
auch an den Volksbrauchen, Teufelstinzen und dergleichen teil. 

In den dufSferen Riten ist eine auffallende Ahnlichkeit zwischen 
dem Kultus des Lamaismus und der Katholischen 
Kirche zu bemerken. Bei beiden wird Kreuz, Mitra, Bischofs- 
stab, Mefigewand, Ménchskutte, prunkvolles Ornat der hohen Geist- 
lichkeit verwendet. Es findet sich Kerzendarbringung, Weihwasser- 
besprengung, das an Ketten geschwungene Riuchergefafi, Glocken- 
lauten und Klingelzeichen bei der Messe, Chorgesang mit Respon- 
sorien, Psalmodieren, Litanei, Segenerteilung, Rosenkranz, Votiy- 
gaben, Fasten, Processionen, Totenmessen, Heiligenbilder, Tempel- 
fahnen, Reliquienverehrung, Schutzheilige, Wallfahrten, Geliibde der 
Armut und Keuschheit, Célibat, Beichte, Tonsur, teilweise such 
eine Taufe der Kinder, Priesterweihe, Confirmation, Ordination, In- 
vestitur, eine Lehre vom Fegefeuer, die Fiirbitte fiir die Toten, die 
Verwendung einer besonderen dem Volke unverstindlichen Kult- 
sprache. 

Als diese Dinge zuerst bekannt wurden, erregten sie grofies Auf- 
sehen. Die katholischen Missionare stellten die Behauptung auf, 
daf} der lamaistische Kult eine Entlehnung christlicher Formen be- 
deute. Man wollte dies auf eine Einwirkung nestorianischer Chri- 
sten von Centralasien zuriickfiihren, oder darauf, dafii Tsong-kha-pa 
christliche (nestorianische oder katholische) Lehrer gehabt und bei 
seiner Reform bewufit die Organisation und Kultform threr Kirche 
nachgeahmt hatte 3%. 

Manche der aufgefiihrten Erscheinungen sind wohl auf einfache 
Weise erklarbar. Sie kénnen im Kreise des Noérdlichen Buddhismus 
entstanden sein, ohne dafi an eine Entlehnung nach christlichem 
Vorbilde gedacht werden muf3. Andre Ahnlichkeiten sind allerdings 
sehr auffallend und kaum als Zufall aufzufassen. Die Méglichkeit 
einer Beriihrung des Buddhismus mit dem syrischen Christentum 
in Innerasien mufi unbedingt zugegeben werden, sie wird zweifellos 
in Ost-Turkestan bestanden haben. Auch eine directe Beeinflussung 
der Reform des Tsong-kha-pa seitens der katholischen Missionare 
im Bereiche des Mongolen-Reiches erscheint keineswegs unméglich, 
wenn wir auch von ihrer Tatigkeit in Tibet nichts wissen. Es ist 
nicht ausgeschlossen, dafi eifrige Glaubensboten sich zu dieser Zeit 
auch in das unzugangliche Bergland gewagt hiatten, ohne dafi eine 
Kunde dariiber nach Europa gelangt ware 3°. 
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Die Frage, ob fiir die eigentiimliche Form, die der lamaistische 
Kult entwickelte, christlicher Einflufi bestimmend gewesen, ent- 
weder schon zu friiherer Zeit durch die in Centralasien verbreitete 
Lehre der Nestorianer oder als Wirkung der Franciscaner-Mission 
bei den Mongolen im XIII. und XIV. Jahrhundert, wird offen blei- 
ben miissen. Die directe Beziehung ist nicht erweislich, die Még- 
lichkeit dazu aber war wohl vorhanden 3%. 


Kapitel XV 
DER BUDDHISMUS IN JAPAN 


Von China her wurde der Buddhismus zu Ende des IV. Jahr- 
hunderts nach Korea iibertragen. Dies geschah als eine Folge 
politischer Beziehungen, die von der Chin-Dynastie (265—/20) 
zu den drei Staaten unterhalten wurden, die damals auf der koreani- 
schen Halbinsel bestanden. Im Jahre 372 wurde die buddhistische 
Lehre zuerst durch einen Ménch in das nérdliche Reich Ko-ryé 
(chinesisch Kao-li, japanisch K6-rai) gebracht, und von dort wurde 
sie durch andre an die beiden siidlichen Staaten Paik-tse (chinesisch 
Pai-chi, japanisch Hyaku-sai) und Silla (chinesisch Hsin-lo, ja- 
panisch Shin-ra) weitergegeben, wo sie im Jahre 385 Ful}, fafite. 

Zu gleicher Zeit wurde in diesen Staaten die chinesische Schrift 
eingefiihrt, auch eine besondere koreanische Silbenschrift erfunden. 
Der Buddhismus wurde in erster Linie das Vehikel fiir die Uber- 
tragung der chinesischen Kultur. Korea wurde dann das Durch- 
gangsland, das chinesische Bildung an das Inselreich Japan tiber- 
miltelte. Als die in drei Teile zersplitterte Halbinsel dann zu einem 
Einheitsstaate Ko-ryé6 unter der Dynastie Wang (935—1392) zu- 
sammengefait wurde, erlangte der Buddhismus dort eine hohe 
Bliite, die auch einen kulturellen Aufschwung des Landes brachte. 
Unter der folgenden Dynastie Li (1392—1910) geriet die Religion 
und Bildung bei den Koreanern in zunehmenden Verfall. 

Auf dem Umwege iiber Korea gelangte vom V. Jahrhundert ab 
chinesische Gesittung und wissenschaftliche Bildung nach Japan. 
So wurde auch vom Jahre 552 ab ‘der Buddhismus tibertragen, bei 
Gelegenheil einer Gesandtschaft aus dem mit Japan befreundeten 
Staate Paik-tse. Der koreanische Buddhismus entsprach vollkommen 
dem chinesischen. Der Canon ist in Korea unveraindert der gleiche 
geblieben. Auch fir Japan waren daher die chinesischen Formen 
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mafigebend. Die buddhistischen Schriften sind auch spiter niemals 
ins Japanische iibersetzt worden, sondern in ihrem chinesischen Text 
beibehalten worden. Der chinesische Tripitaka wurde zur Grundlage 
des japanischen Buddhismus gemacht. 

Die Form, in der der Buddhismus nach Japan kam, war also 
in allem diejenige, die sich in China herausgebildet hatte. Die bud- 
dhistische Lehre (Buk’-kyé) erscheint daher in der Gestalt des Ma- 
hayana (dai-j6), und zwar nicht als einheitliche Religion, sonderm 
in der Zersplitterung in verschiedene Schulen, wie sie sich auf 
chinesischem Boden entwickelten. Jede yon ihren unterschiedlichen 
Richtungen fand ihr Abbild in Japan. 

Der Nérdliche Buddhismus wird oft eingeteilt in einen West- 
lichen Zweig, der Nepal, Tibet und die Mongolei umfafit, und einen 
Ostlichen Zweig, der China, Korea und Japan begreift. Diese Ein- 
teilung ist nur bedingt richtig. Sie trifft nur zu fir die Entstehung 
des Buddhismus in diesen Liandern, gilt aber nicht fiir die spatere 
Entwicklung. Der chinesische Buddhismus wurde in seiner jiingeren 
Periode eng mit dem tibetischen verbunden und stark von diesem, 
beeinfluft, waihrend in Japan sich die altere Form des chinesischen 
Buddhismus erhalten und reiner bewahrt hat als in China selbst. 

Obwohl der japanische Buddhismus in seinen Grundlagen voll- 
kommen vom chinesischen abhingig war, hat er als Religion doch 
in diesem Lande eine selbstandige Entwicklung und besondere Aus- 
gestaltung erfahren. 

Die Ubertragung des Buddhismus nach Japan war nicht ein ein- 
seitig religidser Vorgang, sondern zunachst nur eine Welle in der 
grofer. Strémung, die von China ausging. Freilich wurde gerade 
der Buddhismus fiir Japan zum Triger des chinesischen Kultur- 
einflusses par excellence. Die Japaner hatten kurz zuvor erst chine- 
sische Bildung kennen gelernt und erhielten den Buddhismus als eine 
der ersten Gaben von China. So ist der chinesische Kultureinfluf 
auf Japan von Anfang an untrennbar mit dem Religionsinhalt der 
buddhistischen Lehre verbunden gewesen. 

Diese neue Lehre wurde zunichst am Kaiserhofe angenommen 
und wirkte auf die hohen Kreise, bevor sie in die niederen Schichten 
des Volkes eindrang. Sie blieb aber keineswegs eine Sonderreligion 
der oberen Kreise, sondern wurde bald allgemeiner Besitz des ganzen 
Volkes. In Japan kam der Buddhismus auf einen anderen Boden als 
in China. Dort war er von Anfang an als ein fremdes Element emp- 


32 Krause, Ostasien 


498 Der Buddhismus in Japan 





funden worden, das im Widerspruch stand zu der einheitlichen 
eignen Kultur, und seine Verschmelzung mit dem chinesischen Volks- 
geiste ist ihm auch spater niemals vollkommen gelungen. In Japan 
stand ihm keine hohe einheimische Kultur gegeniiber, in deren Kreis 
er stérend eindrang. Mit ihm zugleich wurde erst ein geistiges Leben 
wertvoller Art eingefiihrt. Kultur und Buddhismus gingen auf ja- 
panischem Boden Hand in Hand. 

Die buddhistischen Ménche wurden in erster Linie Trager des 
chinesischen Kultureinflusses und sind dies in hervorragendem Mabe 
fiir alle Zeit geblieben. So konnte der Buddhismus, eng verbunden 
mit der gesamten wissenschaftlichen Bildung, in Japan eine viel 
weitere und tiefere Wirkung ausiiben als in China. Er wurde das 
Vehikel héheren geistigen Lebens tiberhaupt. Anders als in China, 
verdankt Japan dem Buddbismus in der Hauptsache seine Civili- 
sation. Er bildete ein wesentliches Element seines Kulturgebaudes, 
das vorwiegend aus fremden Bausteinen errichtet wurde. 

In engster Verbindung mit dem religidsen Interesse, das der 
buddhistischen Lehre von den Herrschern in Japan entgegengebracht 
wurde, stand die Organisation des japanischen Staatswesens nach 
chinesischem Vorbilde, in der Tai-kwa-Reform von 645, bei der 
die Institutionen der T’ang-Dynastie auf die japanischen Verhiltnisse 
itibertragen wurden. Mit dem Buddhismus erhielt die litterarische 
Bildung, die Kunsttatigkeit und mancher Zweig des Gewerbes und 
Handwerks Eingang in Japan. Es ist somit ganz natiirlich, dafi die 
Kléster in der Geschichte des japanischen Staates und Volkes eine 
ganz andre Rolle spielen mufiten als im Rahmen der gleichen Ver- 
haltnisse in China, wo sie nur stérende Erscheinungen bildeten. 
Die bestehenden Voraussetzungen erméglichten es dem Buddhismus, 
in Japan einen viel tiefer gehenden Einflufi auf alle Schichten des 
Volkes zu gewinnen, als es ihm in China je gelingen konnte. 

Freilich war, was die Japaner von der buddhistischen Lehre tiber- 
nahmen, anfinglich nicht der Kern, sondern nur ihre Schale. Man 
erwartete von Buddha nichts anderes als von den Géttern des 
Shin-to. Auch auf japanischem Boden mute der Buddhismus sich 
den Bedingungen des Landes anbequemen und erlitt dadurch wesent- 
liche Veranderung. i 

Im Mahayana war die Lehre entstanden, dafi Buddha stets Riick- 
sicht genommen habe auf die Fassungskraft der Menschen, wie ein 
Arzt auf den Krankheitszustand des Kranken. Damit ergab sich der 
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Grundsatz methodischer Anpassung, der bei der Ausbrei- 
tung iiber fremde Lander mit bewuSter Tendenz verfolgt wurde. 
So hatte der Nérdliche Buddhismus schon in seinem Heimatlande 
die Gestalten der brahmanischen Mythologie in seinen Kreis aufge- 
nommen und ein religidses Pantheon geschaffen, das er auf 
chinesischem Boden durch Einverleibung der taoistischen Gottheiten 
und Figuren des Volksglaubens erweiterte. In der gleichen Weise 
nahm er nun in Japan auch die zahllosen Gétter des Shin-t6 in 
seinen Kult auf. 

Jene Kami traten im buddhistischen System freilich, wie die 
Hindu-Gétter, nur in niederer Eigenschaft auf. Es waren Wesen 
des Weltkreises, die zu erlésen Buddha gekommen war. Die Gott- 
heiten des Shin-t6 wurden aber auch mit Figuren des buddhisti- 
schen Pantheons gleichgesetzt. In den alten Naturgéttern sah man 
friihere Manifestationen des ewigen Buddha. Ihre altjapanischen 
Namen wurden durch neue in chinesischer Form ersetzt. 

Es wurden nun die Shin-t6-Gétter auf buddhistische Weise ver- 
ehrt. Dies stiefi bei der farblosen Natur des alten Religionsdienstes 
in Japan auf keinen Widerstand. Die Japaner kamen bei solcher 
Verénderung des aufseren Kultes dem fremden Buddhismus selbst 
in weitestem Mafie entgegen. Der Buddhismus trat in Japan von 
vornherein nicht als ein Gegensatz zum nationalen Glauben auf, 
sondern als dessen Erginzung und Vervollkommnung. 

Es bildete sich die Anschauung, dafi, Buddha ein und alles sei. 
In diesen ,,Pan-Buddhismus konnte leicht jede religidse Uber- 
zeugung, die bei den Japanern aus alter Quelle vorhanden war, ein- 
bezogen werden. Als natiirliche Folge vollzog sich der Procefi, da 
die primitive Urreligion vom Buddhismus, der so wertvolle Gaben 
der Kultur mitbrachte, mehr und mehr verdringt wurde. Beide 
Systeme gingen eine Vermischung ein, bei der die nationalen Ele- 
mente ganz von fremden Formen tiberwuchert wurden. Der reine 
Shin-t6-Kult erhielt sich dann nur noch an bestimmten Orten, den 
heiligen Statten in Ise und Izumo. 

* ~ * 

Der Buddhismus in Japan hat nicht nur wie in China eine Ent- 
wicklung in der Verborgenheit der Kléster durchgemacht, sondern 
auch eine fufiere Geschichte gehabt, bei der er mit dem Leben 
des Staates und Volkes eng verkniipft gewesen ist. Er tritt auf das 
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Deutlichste als ein historischer Factor hervor, der auf die politischen 
und socialen Verhiltnisse bestimmend eingewirkt hat. 

Bei der ersten Einfiihrung fand die Lehre bereitwillige Annahme 
am Kaiserhofe. Ihr eifrigster Férderer wurde dann der Prinz Sh6- 
toku Tai-shi, der zur Zeit der Kaiserin Sui-ko (593—628) Regent 
des Landes war. Auf seine Veranlassung wurde der Buddhismus zur 
Staatsreligion erhoben. Bei seinem Tode (621) gab es in 
Japan bereits 46 Kléster mit 816 Ménchen und 596 Nonnen. 

Prinz Shé-toku bedeutet fiir den Buddhismus in Japan das Gleiche 
wie Kénig Asoka in Indien. Er hat daher die héchste Verehrung 
gefunden. Wenn der Hof von 600 ab ausgesprochen buddhistisch 
war, so bestanden zunichst im Kreise des Hohen Adels doch zwei 
Parteien, eine buddhafreundliche, an deren Spitze die Familie So-ga 
stand, und eine der fremden Religion feindliche, unter Fihrung der 
Familie Mono-no-be. Der politische Sturz der Letzteren im Jahre 587 
brachte zugleich den Sieg des Buddhismus, der bei der nun ein- 
setzenden Staatsreform officiell zur Geltung kam. 

Der Ubergang vom altjapanischen Geschlechter-Staate zum chine- 
sischen Beamten-Staate, dessen Organisation mit dem Jahre 645 
abgeschlossen wurde, das den Beginn der Periode Tai-kwa bezeichnet, 
vollzog sich somit unter stérkstem Anteil des religidsen Momentes. 
Der buddhistische Geist und die chinesische Orientierung blieben 
bestimmend fir- die folgende Periode (7o9—794), in der die ja- 
panischen Kaiser zuerst eine standige Residenz hatten, zu der sie 
Nara wahlten, 

Zu Nara hatte schon Shdé-toku Tai-shi im Jahre 607 das erste 
Kloster Hé6-ryi-ji gestiftet. Der Einfluf& der Priester wurde bald 
ein tiberwiegender. Die Herrscher waren Anhanger des Buddhismus 
und zum Teil Verachter des Shin-t6. Im Jahre 748 trat zum ersten 
Male ein Kaiser als Ménch in ein Kloster, was spiter hiufig vorkam 
und zum festen Brauche wurde. 

Vom VII. Jahrhundert ab bestand ein directer Verkehr zwischen 
Japan und China. Die buddhistischen Lehren wurden ohne Ver- 
mittlung Koreas iibertragen. So geschah in der Nara-Periode die 
Kinfthrung der altesten Schulen. Japanische Ménche suchten jetzt 
haufig das Land China auf und studierten dort bei chinesischen 
Lehrern 308, 

Fiir die Popularisierung des Buddhismus wirkten die Priester 
D6-shé (} 700) und Gyd-gi (+ 749), indem sie die Aufnahme der 
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Gottheiten des Shin-té in sein System beférderten. Eine Schule fiir 
chinesische Studien war 670 am Kaiserhofe begriindet worden, die 
fremde Wissenschaft war aber nur dem Adel zuginglich. Die in 
jener Zeit entstehende japanische Litteratur war daher entweder 
ein Product der Ménchskléster religidsen Inhaltes oder der Hofkreise in 
chinesischer Form, die dem japanischen Volke unverstindlich war. 

Als die Priester ihren politischen Einflu®& allzu sehr ausdehnten, 
trat eine Reaction ein, deren Folge die Verlegung der Residenz nach 
der neu erbauten Stadt Hei-an, dem spateren Kyé-to, war. Der Bud- 
dhismus verlor damit einen Teil seiner politischen Bedeutung, ver- 
stand es aber bald, seinen religiédsen Einflufi zu erweitern und zu 
verstarken. 

Es traten jetzt im japanischen Buddhismus zwei Richtungen aus- 
einander, eine esoterische und eine exoterische, der Kloster-Buddhis- 
mus und der Volkskult. Wahrend er in der Nara-Zeit seine Rolle 
hauptsachlich am Hofe und beim Adel gespielt hatte, nahm seine 
Bedeutung fiir die weiteren Kreise des Volkes in der Hei-an- 
Zeit gréfseren Umfang an. 

Diese Entwicklung war vor allem die Folge der Begriindung 
zweier neuer Secten, der Ten-dai und Shin-gon, deren Uber- 
tragung von China durch zwei beriihmte Priester erfolgte, Den-gyé 
Dai-shi und K6é-bé Dai shi, deren Wirksamkeit von einschneiden- 
der Bedeutung war. Sie vollendeten die schon vorher angestrebte 
Verschmelzung des Buddhismus mit dem nationalen Shin-t6 zu 
einem gemeinsamen System, dem Ryé-bu-Shin-té. In dieser 
Form konnte der Buddhismus nun die gréfite Volkstiimlichkeit ge- 
winnen. 

K6-bé Dai-shi wurde aufierdem der Erfinder einer von der chine- 
sischen Zeichenschrift abgeleiteten Silbenschrift (ka-na), deren Ge- 
brauch erst die Entstehung einer fiir die Masse des Volkes ver- 
stindlichen japanischen Litteratur erméglichte 309, 

Die neue Residenz Hei-an war nach dem Muster von Ch'‘ang-an, 
der Hauptstadt der T‘ang-Kaiser, erbaut worden. Sie erhielt wie Nara 
den Schmuck prichtiger Tempel und Paliste. So steht auch die 
Hei-an-Periode in ihrem ersten Abschnitt vollkommen unter chine- 
sischem Kultureinflufi. Der Staatsmann Suga-wara Michi-zane (+ gor) 
wurde dann der Vertreter einer nationalen Bewegung, deren Folge 
der Abbruch der politischen Beziehungen zu China und eine Be- 
tonung der japanischen Tendenzen wurde. 


502 Der Buddhismus in Japan 





Das Staatswesen erlitt in der Hei-an-Zeit eine starke Verinderung. 
Die Kaisermacht verlor ihre Bedeutung und sank zum blofien Schat- 
ten herab. Die tatsichliche Gewalt wurde von michtigen Ministern 
aus der Familie Fuji-wara ausgeiibt. Sie beherrschten die Kaiser 
durch die Frauen und hatten ein Interesse daran, dafi, der Thron nur 
von unmiindigen Kindern und ohnmichtigen Puppen eingenommen 
wurde. Die Abdankung des Herrschers (in-ky6) und sein Eintritt in 
ein buddhistisches Kloster wurde daher zur standigen Sitte. 

Die im VIII. und IX. Jahrhundert gestifteten Kléster und Abteien 
erlangten gréeren Reichtum und damit vermehrtes Ansehen. In 
ihnen blieben die Ménche Trager der chinesischen Kultur und tibten 
starksten Einflufi auf das Leben des Volkes aus. Es trat dann zu- 
nehmende Verweltlichung der Kléster ein. An den Kiampfen der 
Taira und Minamoto (1069—1186) nahmen die Ménche militarischen 
Anteil. In den blutigen Fehden stellte jedes Kloster eine Kampftruppe 

Wie der japanische Staat aus den Wirren zu Ende der. Fuji- 
wara-Zeil neu gefestigt, aber in verinderter Form hervorging als 
ein Militér-Staat, der fortab im Namen des machtlosen Kaisers vom 
dem obersten Feldherren, dem Shé-gun, oder dessen erstem 
Minister, dem Shik’-ken, mit fester Hand regiert wurde, so erfuhr 
auch der Buddhismus eine tiefgehende Veriinderung. Er machte im 
XIf. und XIII. Jahrhundert sein Reformationszeitalter durch. 

‘Von 1200 ab entstanden in Japan mehrere neue Secten, die dem 
religidsen Leben andre Formen gaben. Die Bildung blihte, und in 
der Kama-kura- Zeit (1186—1333) erreichten die buddhisti- 
schen Ménche ihren héchsten Einflufs. Der Amida-Kult drang tief 
in das Leben des Volkes, die Lehren der Zen-Secte wurden die 
Uberzeugung der Samurai. 

Auch in der Ashi-kaga- Zeit (1333—1600) stand Japan vor- 
wiegend unter ménchisch-buddhistischem Einflusse. Aber in seinem 
Inneren geriet nun der Buddhismus in Verfall. Die Ménche wurden 
vorwiegend weltlich. Die Secten bekriegten sich gegenseitig. In 
dieser Zeit tiefster Entartung zeigt nur die Zen-Secte ein besseres 
Bild, die auch von den Sho-gun des Hauses Ashi-kaga begiinstigt wurde. 

O-ta Nobu-naga war ein grimmer Feind des Buddhismus und 
deshalb wohl dem Christentum, das Franz Xavier 1549 nach Japan 
gebracht, giinstig geneigt. Aber schon Hide-yoshi und Je-yasu 
ergriffen wieder fiir den Buddhismus gegen die christliche Mission 
Partei. Die beiden grofsen Feldherren des Toyo-tomi Hide-yoshi, die 
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den Feldzug in Korea fiihrten, standen sich feindlich gegeniiber als 
Anhanger der verschiedenen Religionen, der Christ Ko-nishi Yuki- 
naga und der Buddhist Ka-t6 Kiyo-masa #19, 

Auch die Regierung der Shé-gun des Hauses Toku-gawa 
(1600—1867) begiinstigte den Buddhismus im Gegensatze zum 
Christentum, das sie bekimpfte. Je-mitsu, der das von Je-yasu be- 
griindete System des Polizei-Staates vollendete, stellte auch die 
Religionsangelegenheiten unter Staatsaufsicht. In dieser . Periode 
gelangten die J6-do und Shin-Secte zur Bliite, waihrend die Zen+ 
Secte an Einfluf& verlor. Die Toku-gawa waren selbst Anhanger 
der Jé-do-Richtung. 

In der Toku-gawa-Zeit erlebte die japanische Kultur einen Héhe- 
punkt wihrend der Gen-roku-Periode (1688—1703), in der Wissen- 
schaft und Kunst in allen Zweigen bliihten. Dann wandten sich, 
von der Mitte des XVIII. Jahrhunderts ab, die geistigen Fiihrer 
Japans mehr und mehr den praktisch-ethischen Aufgaben des staat- 
lichen und socialen Lebens zu. Fir ihre Zwecke wurden die Lehren 
des chinesischen Confucianismus mafigebend, die erst in der jiingeren 
Form der Sung-Philosophie in Japan Eingang gefunden hatten. 

Die nationale Reform fand ihre Hauptvertreter in eini- 
gen grofien Gelehrten, wie Moto-ori Nori-naga (1730—1801) und 
Hira-ta Atsu-tane (1776—1843). Ihre Wirksamkeit war nicht 
nur eine wissenschaftliche, sondern zugleich auch eine religidse. Sie 
erstrebten eine Wiederherstellung des Shin-té in reiner Form. Der 
nationale Glaube sollte aus seiner Vermischung mit dem Buddhis- 
mus wieder ausgeschieden werden #11, 

Dieser Versuch, den alten Shin-té zur einzigen Volksreligion zu 
machen, mufite scheitern, weil der Buddhismus nach einer tausend- 
jabrigen Entwicklung in den breiten Schichten des Volkes zu tiefe 
Wurzeln geschlagen hatte und durch eine politische und _ littera- 
rische Reaction nicht mehr zu beseitigen war. Die Bewegung der 
Riickkehr zur alten Tradition, die auf staatlichem Gebiete mit der 
Wiederherstellung des Kaisertums durch die Begriindung der Mei- 
ji-Aera von 1868 ihren Zweck erreichte, brachte in religidser 
Hinsicht einen Miferfolg. Der durch Ausscheidung aus der Misch- 
form des Ryé-bu-shin-t6 wiedergewonnene reine Shin-té konnte 
nur eine abstracte Schépfung der Staatsregierung bedeuten. Im 
Volksbewuftsein blieben Shin-t6 und Buddhismus nach wie vor eng 
mit einander verschmolzen. 
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Die Mei-ji-Restauration beraubte zwar den Buddhismus seiner 
Privilegien und der Grundbesitz der Tempel wurde vom Staate 
confisciert. Es kam bei dieser puristischen Bewegung auch teil- 
weise zu bedauerlicher Ubertreibung und sinnloser Bilderstiirmerei. 
Trotzdem hat der Buddhismus in Japan in neuester Zeit gegeniiber 
dem _Shin-t6 eher eine Staérkung erfahren. Die japanische Verfas- 
sung von 1889 gewihrte dem Volke volle Religionsfreiheit. 

Der Buddhismus ist in Japan keineswegs durch den erneuerten 
Shin-t6 verdringt, wie es die nationale Reaction wollte, auch nicht 
verkimmert. Ganz im Gegenteil liegt der Schwerpunkt des ge- 
samter Buddhismus heute vielleicht in Japan. Auf das _ ,,Neue 
Japan” hat andrerseits auch das europiische Christentum eine er- 
hebliche Wirkung gewonnen, die dort tiefer geht als in China. 
Japan mag in Zukunft vielleicht der Boden werden, auf dem sich 
eine religidse Auseinandersetzung zwischen Christentum und Bud- 


dhismus vollziehen kann. 


* * 
* 


Die zehn Schulen des chinesischen Buddhismus wur- 
den nach und nach und in verschiedenen Perioden nach Japan 
iibertragen. Wahrend die meisten von ihnen in China bald in 
Verfall gerieten und andren Einfliissen unterworfen wurden, haben 
sie sich in Japan lebendiger erhalten und zum Teil in besonderer 
Weise fortentwickelt. In China sind die verschiedenen Richtungen 
des Mahayana schliefslich zusammengeflossen in zwei populare For- 
men, neben denen die contemplative Schule nur eine untergeordnete 
Rolle spielt. Es blieb der religiédse Kult des Amitébha (,,Amidis- 
mus‘, ,,Foismus’’) und der tibetische Lamaismus iibrig. In Japan 
dagegen haben sich die meisten der von China her eingefihrten 
Schulen in gréfserem oder geringerem Umfange bis heute erhalten. 

Es la®t sich daher der Altere Zustand des chinesischen Bud- 
dhismus in mancher Hinsicht am besten aus den japanischen Secten 
kennen lernen. Hierbei ist jedoch zu beriicksichtigen, dafi der Bud- 
dhismus in Japan vielfach doch eigne Wege ging, so dafi seine 
Schulen sich zu eigentiimlichen Formen weiterbildeten. Das Sec- 
tenwesen hat sich in Japan besonders stark ausgeprigt. 

In seiner Entwicklung lassen sich drei ‘Perioden unter- 
scheiden, in denen die Einfiihrung der verschiedenen Richtungen 
in Japan geschah. 
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Dies geschah zuerst im VII. und VIII. Jahrhundert mit den 
Alten Secten von Na-ra (= Nan-to-shi), nimlich: 1. San- 
ron-shi, und 2. Jé-jitsu-shi im Jahre 625 durch Ei-kwan, 3. Hos’- 
sd-shi 635 durch Dé-sh6 (} 700), einen Schiiler des [siian- 
tsang, 4. Ku-sha-shi 660 durch Chi-tsi, 5. Ke-gon-shi 735 durch 
Do-sen, 6. Ritsu-shi 754 durch Kan-shin. Sie entsprechen den 
Schulen Nr. IV, II, III, I, V und VII in China*!?, In Japan 
sind diese Secten yon geringerer Bedeutung gewesen als die 
spater entstandenen. Als Abzweigung bildete sich aus der Ke- 
gon-shi die Yt-zi-nem-Butsu, 1123 von Ryé-nin gestiftet 31. 

In der Nara-Zeit wurde der Studienpriester in China zur standi- 
gen Einrichtung. Als solche weilten um das Jahr 800 zwei bedeu- 
tende Manner in chinesischen Kléstern und brachten von dort 
die Lehren der T‘ien-t‘ai-Schule und der Tantra-Schule (Mi-tsung) 
nach Japan, die dort grofie Bedeutung erlangten. So entstanden 
die Alten Secten von Ky6- to (Hei-an-sht). 

Der Begriinder der Ten-dai-Secte, welche, auf den Text 
desSaddharma-pundarika-sitra gestiitzt, eine vorwiegend theologische 
Richtung vertrat, war der Ménch Sai-chd (767+-822), nach 
seinem Tode Den-gyé Dai-shi genannt. Er stiftete im Jahre 805 
das Kloster auf dem Hi-ei-zan bei Kyé-to, das der Mittelpunkt der 
Secte wurde und in der Geschichte des Landes eine wichtige Rolle 
zu spielen berufen war. Von der alten Richtung der Ten-dai- 
Secte, die sich als Ji-mon bezeichnete, spalteten sich dann zwei 
Zweige ab, Sam-mon im Jahre 858 und Shin-jé im Jahre 1486. 

Die magische Richtung der Tantra-Schule, Mis’-shi oder in 
Japan meist Shin-gon-sht& genannt, begriindete der Ménch 
Ki-kai (774—834), canonisiert als Ké-bé Dai-shi, der im Jahre 
806 aus China, wo er ein Schiiler des Hui-kuo (Kei-kwa) gewesen, 
nach Japan zuriickkehrte. Er stiftete im Jahre 816 das Kloster 
K6-ya-san in Yamato, das der Hauptsitz der Secte uud ein beriihmter 
Wallfahrtsort wurde. Von der durch Ki-kai begriindeten Alten Richtung 
(Ko-gi) spaltete sich 1130 eine neue Richtung (Shin-gi) ab. 

K6-b6 Dai-shi war ein vielseitiges Talent. Aufser Monch, Abt 
und Sectenoberhaupt war er Maler, Bildhauer, Kalligraph, Erfinder 
der Hira-gana, so daf} sein Name in Verbindung mit vielen Fragen 
des japanischen Kulturlebens genannt wird. 

Ten-dai und Shin-gon stellten eine Identitatslehre auf und befér- 
derten dadurch die Assimilierung der nationalen Anschauungen in 
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das buddhistische System. Den-gyd Dai-shi und K6-b6 Dai-shi 
haben die volkstiimliche Verschmelzung der beiden Religionen in 
Japan zum Ryé-bu-Shin-t6 vollendet. 

Die Tantra-Schule ist spiter, in Japan wie in China, in geist- 
losen Formelkram und Zauberaberglauben ausgeartet und bezeichnete 
so die grébste Veraiufferlichung des Buddhismus. 

Es machte sich allmiahlich das Bediirfnis nach einer Reform 
geltend, die statt der leeren Formeln innerliche Frémmigkeit for- 
derte. In den Gedanken des Mahayana war hierzu ein Weg yor- 
gezeichnet, auf dem der Nérdliche Buddhismus zu einer bestimm- 
ten Religionsform sich umgebildet hatte. Statt des Verlassens auf die 
eigne Kraft (ji-riki-mon) suchten die Gliubigen Hilfe bei einer 
géttlichen Macht (ta-riki-mon). Solche konnte Amitébha (A-mi-da), 
der barmherzige und erlésende Buddha, gewihren, der versprach, 
die Frommen in seinem Westlichen Paradiese zu ewiger Selig- 
keit wiedergeboren werden zu lassen. 

So entstanden, als eme dritte Phase des Buddhismus in Japan, 
von 1200 ab mehrere Neue Secten, welche die Anrufung und 
Verehrung des Buddha Amitdbha (Amida-Butsu) zu ihrem 
leitenden Gedanken machten (Nem-Butsu-shi). Zur selben Zeit 
gewann auch die mystische Meditation der Ch’‘an-tsung 
in Japan Boden. 

Der Monch Gen-ki (1133—1212), mit dem postumen Ehren- 
namen H6-nen Sh6-nin, fiihrte im Jahre 1175 die Lehre des ,,Reinen 
Landes“ (Ching-t‘u) als Jé6-do-Secte in Japan ein, die schon in 
China die weitverbreitetste Form des religidsen Buddhismus ge- 
worden war und auch auf japanischem Boden rasch grofie Volks- 
tiimlichkeit gewann. Noch im XIII. Jahrhundert spaltete sie sich 
in zwei Zweige, Shin-zer und Sei-zan, mit mehreren Unterabteilun- 
gen. Die J6-do-Secte nahm im XVII. Jahrhundert einen aufer- 
ordentlichen Aufschwung, infolge der Begiinstigung durch die Shé- 
gun des Hauses Toku-gawa, die ihrem Kulte prachtige Tempel er- 
richteten, wie ihre eignen Grabstatten in Nik’-k6 und Ye-do. 

Eine kleine, der Jé-do verwandte Secte, ist die Ji-sht, die im 
Jahre 1275 durch Ip’-pen Shé-nin (23—S8qg) gestiftet wurde. 

Die Verehrung des Amida bildete auch das Hauptdogma ciner in 
Japan selbst entstandenen Secte, der Shin-sht, auch Mon-to oder 
H#-k6 genannt. Sie wurde im Jahre 1224 von Ken-shin (1174— 
1263) begriindet, der den Ehrentitel Shin-ran Shé-nin erhielt. Sie 


Jé-do, Shin, Nichi-ren 507 











entwickelte im XIII. und XIV. Jahrhundert eine Anzahl beson- 
derer Unterabteilungen. Ihr urspriinglicher Hauptzweig Hon-gwan- 
ji, der auf Shin-ran selbst zuriickgeht, spaltete sich in einen Ost- 
lichen und Westlichen Ast (Higashi-Hon-gwan-ji, Nishi-Hon- 
gwan-ji). 

Jé-do und Shin trieben eifrige Predigt, enthielten sich der 
Zauberei, betonten religiése Frémmigkeit und lIehnten die Vermi- 
schung mii dem Shin-té ab. Die Shin-Secte verwarf die Askese und 
hat daher Fleischverbot und Fasten abgeschafft und sogar das Cé- 
libat aufgehoben. Ihre Priester durften heiraten und ihre Klésier 
standen unter erblichen Oberhaduptern. Diese Secte hat grofen 
Reichtum erworben, ihre Tempel sind durch ihre Pracht beriihmt 514, 
und sie zahlt heute im japanischen Buddhismus die meisten Anhianger. 

Gegeniiber der Amida-Religion und der Mystik der Zen-Secte 
verlor die theologische Richtung der Ten-dai ganz ihre Bedeutung, 
und die Shingon behielt nur Einfluf durch ihre Wirkung auf den 
Aberglauben des niederen Volkes. 

Nichi-ren (1222—82), ein Monch der Ten-dai-Secte, be- 
grindete 1253 eine besondere, nach seinem Namen als Nichi-ren- 
shti bezeichnete Richtung, als eine Fortsetzung der Ten-dai, mit der 
Lehre, dafi alle Wahrheit ausschlieBlich enthalten sei in ihrem 
heiligen Buche, dem Saddharma-pundarika-sitra (My6-hé-ren-ge- 
ky6). Nach diesem Texte heifit sie auch Hok’-ke-shi. Sie hat spater 
mehrere Zweigschulen aus verschiedener Zeit entwickelt. [hr Haupt- 
kloster ist das von Nichi-ren beim Berge Fu-ji erbaute Kloster Mi- 
nobu. 

In dem beriihmtesten Sitra des Mahayana ist die héchste Form 
der Lehre Buddhas gegeben. Es enthalt das Geheimnis, daf alle 
Wesen und alle Dinge der sichtbaren Welt Buddha sind. Diese 
Hinheit zu erfassen, bedeutet die Erlésung. Das Mittel, das Heil zu 
erwerben, ist die vollkommene Aufnahme des Inhaltes dieses Textes. 
Nichts konnte gelten neben dem Myé-hé-ren-ge-kyé. Sich an andre 
Lehren zu halten, war der Weg zur Verdammnis, wihrend der Weg 
zur Seligkeit im ,,Sdtra des wunderbaren Lotus“ verkiindet war. 

In den Augen des Nichi-ren erhielt der Text den Wert héchster 
Offenbarung. Damit war zugleich die intolerante Stimmung seiner 
Lehre gegeben, die dem milden Wesen des Buddhismus wider- 
sprach. Die tibrigen Schulen galten ihm als Ketzer, die bekimpft 
werden muften. 
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Wie der Kranke die Arzenei, die ihn heilen soll, einnimmt, ohne 
ihr Wesen zu kennen, und trotz solcher Unkenntnis gesund wird 
infolge der dem Heilmittel innewohnenden Kraft, so ist es ftir 
den Menschen gar nicht ndétig, die Weisheit des heiligen Textes 
zu begreifen, es geniigt, dafs er seine Zuflucht zu diesem Buche 
nimmt. Sein Titel wird zum Gebet, das Wunderwirkung hat. Bei 
der Anrufung geht der Geist der Schrift in den Betenden ein. Da 
dieser Geist aber das vollkommene Wesen des Buddha selbst dar- 
stellt, kommt es zu einer Vereinigung des Menschen mit Buddha. 

Wie die Nem-Butsu-Schulen, Jé-do und Shin, den Namen des 
Buddha Amitaébha anriefen mit dem erlésenden Stofigebet ,,Na- 
mu-A-mi-da-Butsu!“‘, so ist fiir die Nichi-ren-Secte das Mittel zur 
Erwerbung des héchsten Heiles zusammengefait in der (Gebets- 
formel ,,Na-mu-My6-h6-ren-ge-kyé!“ 

Nichi-ren wollte die Spaltung der Secten iiberwinden, indem er 
eine héhere Lehre tiber sie alle stellte. Praktisch hat er damit nur 
ihre Zahl um eine weitere vermehrt. Sein fanatischer Geist hat viel 
Kampf und Unfrieden in die milde_und verséhnliche Buddha-Lehre 
getragen. Die Persdnlichkeit des Nichi-ren aber war zweifellos eine 
tief-religidse und ist unter die bedeutendsten Erscheinungen des 
japanischen Geisteslebens zu zihlen. 

Shin und Nichi-ren sind Richtungen japanischer Entstehung, die 
kein chinesisches Vorbild hatten. 

Die Ubertragung der Gedanken der Meditations-Schule 
(Ch‘an-tsung) aus China nach Japan *15 geschah in zwei Perioden. 
Sie erfolgte zuerst im VIII. Jahrhundert (729) in der Form des 
Nordlichen Zweiges, den Shen-hsiu (Shin-shu) begriindet hatte 326, 
Aus dieser Schule ging Sai-ché6 (= Den-gyé Dai-shi) hervor, der 
sich im Jahre 802 nach China begab und von dort die Lehre der 
T'ien-t'ai-Secte mitbrachte, und auch Ku-kai (= K6-bé Dai-shi) war 
ein Anhanger der Meditations-Lehre, bevor er Begriinder der Shin- 
gon-Secte wurde. 

Dieser Nérdliche Zweig fafdte aber in Japan keinen festen Boden. 
Dagegen fanden in einer zweiten Periode die mystischen Lehren fn 
der Form der einzelnen Secten des Siidlichen Zweiges, den Hui- 
néng (Ei-néd) gegriindet hatte 516, weite Verbreitung. Der Ménch 
Ei-sai, der in China studiert hatte, brachte im Jahre 1191 die 
Meditations-Lehre nach Japan in der Form der Huang-lung - (O. 
ryti-)Secte des Lin-chi-(Rin-zai-)Astes des Siidlichen Zweiges der 
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Ch‘an-tsung (Zen-shi), Sie erhielt auch den Namen der ,,Lehre yom 
Herzen Buddhas (Bus’-shin-shi) 317. 

Als erstes Kloster der Zen-Secte in Japan wurde im Jahre 
1203 das Kloster Ken-nin-ji bei Kyé-to erbaut. Der Rin-zai-Ast 
breitete sich in Japan rasch und weit aus, entsprechend dem hohen 
Aufschwunge, den die gleiche Form zur Sung-Zeit in China nahm. 
Viele japanische Ménche, die damals nach China gingen, brachten 
ihre Lehren mit zuriick, es traten auch zahlreiche Anhanger andrer 
Richtungen zur Zen-Secte iber. 

Der Rin-zai-Ast spaltete sich dann im XIII. und XIV. Jahrhundert 
in verschiedene Parteien, die nach ihren Kldstern benannt wurden, 
in denen gewisse Sonderlehren vertreten waren. Man unterschied 
danach zehn Hauptkléster *18. Die Rin-zai-Secte hatte ihre héchste 
Bliite im XV. Jahrhundert. Gegen Ende des XVI. Jahrhunderts 
geriet sie in Verfall, doch bestehen ihre zehn Kléster noch heute. 

Der Ménch Ei-hei Dé-gen, der ein Anhinger der Ten-dai-Secte 
war und in China zur Meditations-Schule iibertrat, brachte im 
Jahre 1227 deren Lehre in der Form des Ts‘ao-tung-(Sé-té-) Astes 
nach Japan. Auch dieser S6-té-Ast nahm grofsen Aufschwung und 
geriet ebenfalls zu Ende des XVI. Jahrhunderts in Verfall. In 
neuverer Zeit hat sie kriaftige Wiederbelebung erfahren. 

SchlieSlich wurde auch noch eine dritte Form der Zen-Secte in 
Japan eingefiihrt, indem der Ménch Yin-yiian (In-gen) im Jahre 
1655 die Lehre der von der Yang-chi-(Y6-gi-)Secte des Lin-chi- 
(Rin-zai-)Astes abgezweigten besonderen Richtung der Huang-po- 
(O-baku-)Schule aus seiner Heimat nach China iibertrug. Die Vor- 
steher dieser Secte blieben auch spaiter zum Teil Chinesen. Ihr 
Hauptkloster war Mam-puku-ji in Uji. 

Die Zen-Secte hat hauptsichlich grofien Einflufi{ ausgeiibt auf 
die Kreise der Samurai, des niederen Adels sowie der Kiinstler und 
Astheten. Das iiber ihre Bedeutung in China in Verbindung mit den 
Anschauungen freier Geister Gesagte gilt in erhdhtem Mafse auch 
fiir ihre besondere Wirkung in Japan, wo sie das geistige Leben in 
vielfacher Richtung tiefgehend beeinflu®t hat. 


* * 
* 


Der Noérdliche Buddhismus hat auf dem Wege seiner Aus- 
breitung von Indien iiber Centralasien, China, Korea bis Japan wie 
eine Lawine absorbiert, was er an populiren Gottheiten bei den 
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einzelnen Vélkern vorfand, von der brahmanischen Mythologie in 
seinem Heimatlande bis zu den Shin-t6-Géttern auf den fernsten 
Inseln seiner Sphire. 

Der Buddhismus kam schon als Polytheismus nach China. Er 
brachte dorthin bereits fremde Figuren verschiedenen Ursprunges 
mit und ging dann mit dem Taoismus eine starke Vermischung ein. 
In dieser synkretistischen Form gelangte er zuletzt nach Japan und 
nahm dort schlefilich noch eine grofie Zahl der 800 Myriaden Kami 
in seinen Kreis auf. So hat der Buddhismus in Japan in seiner 
populiren Gestalt das mesenhafteste Pantheon der Welt ge- 
schaffen. Es umfaft buddhistische und brahmanische, taoistische 
und shintoistische Gottheiten sowie Figuren des chinesischen und 
japanischen Volksaberglaubens. 

So werden in Japan verehrt der historische Buddha Gautama als 
Sha-ka (= Sakyamuni) oder Shid’-da Tai-shi (= Siddhartha), von 
den vielen Buddhas (Hotoke) vor allem A-mi-da (= Amitabha), 
Fu-dé (= Aksobhya), Dai-nichi (= Vairocana), Ro-sha-na (= Lo- 
cana), Ta-hé (= Prabhita-ratna), H6-j6 (= Ratnatraya), Yaku-shi 
(= Bhaisajya-guru), Mi-roku (= Maitreya). Sie haben alle den 
Titel Nyo-rai (= Tathagata). Die gré{te Verehrung geniefit Amida. 
An vielen Orten sind ihm Kolossal-Statuen (Dai-Butsu) errichtet 
worden, in Kama-kura, Na-ra, Kyé-to, Té-ky6 (Ue-no). 

Von den Bodhisattvas (Bo-satsu) sind am _ beliebtesten Mon-ju 
(= Maifijusri), Fu-gen (= Samantabhadra), Dai-sei-shi (= Maha- 
sthama-prapta), Ji-z6 (= Ksitigarbha) und Kwan-non (= Avalo- 
kiteSvara). Ji-z6 erscheint als barmherziger Helfer aller Bedrangten, 
Schutzgott der Reisenden, der Frauen und Kinder. Kwan-non oder 
Kwan-sei-on wird wie in China (Kuan-yin) als weibliche Gottheit 
aufgefafst und besitzt allergréfite Volkstiimlichkeit. 

Die Buddhas werden in Gruppen zu 5 (go-chi-Nyo-rai) oder 7 
(shichi-Nyo-rai), die Bodhisattvas auch in der Zahl von 25 (ni-ju- 
go-Bo-satsu) zusammengefafit. Unter die Bodhisattvas wird auch 
der Sonnengott (Nik’-k6-Bo-satsu oder Nit’-ten) und der Mondgott 
(Gwak’-k6-Bo-satsu oder Gwat’-ten) gerechnet. Kwan-non heift 
die elfk6épfige (ju-ichi-men-Kwan-non), tausendarmige (sen-ji- 
Kwan-non), pferdeképfige (ba-t6-Kwan-non). Als Begleiter werden 
ihr oft 12 Figuren andrer Gottheiten (ju-ni-dé-ji) beigegeben. Man 
darf zu ihr nur einmal beten, da sie nur emen Wunsch erfiillt 
(hito-koto-Kwan-non). ® 
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In den Tempeln finden sich ferner die Bilder der Mutter Buddhas 
(Ma-ya-bu-nin) und seiner beriihmtesten Schiiler, wie Ka-sh6 
(= Kasgyapa) *19, A-nan (= Ananda) 32°, Shari-hotsu (= Sariputra). 
Als Wunderdoctor und Krankheitsheiler wird Bin-zu-ru (= Pindola- 
Bharadvaja) verehrt 321. Die Schiiler (Ra-kan = Arhat) werden in 
einer Gruppe von 16 (ju-roku-Ra-kan) oder in der Zahl von 500 
(go-hyaku-Ra-kan) dargestellt. 

Aus der brahmanischen Mythologie erscheinen BrahmAé als Bon- 
ten, Indra als Tai-shaku, Varuna als Sui-ten, Yama als Em-ma-O. 
Am Tempeleingang stehen die ,,Zwei Kénige“ (Ni-O), d. i. Brahma 
und Indra #2, und die Vier Welthiiter (Shi-Ten-né): '‘Ta-mon 
(= Vaisramana), Z6o-chéd (= Virddhaka), Ji-koku (— Dhrtarastra), 
K6-moku (= Virtpaksa) 525. 

Aus verschiedenen Systemen zusammengestellt sind die Drei Kriegs- 
gétter (San-sen-jin): Ma-ri-shi-ten (d. i. Marici, der brahmanische 
Lichtgott, der auch in weiblicher Form als Himmelskénigin auf- 
tritt 924), Bi-sha-mon (d. i. Vaigramana, der Welthiiter gegen Norden 
= Ta-mon) und Dai-koku. Von den Sieben Gliicksgéttern (Shichi- 
fuku-jin) sind zwei buddhistischen, zwei brahmanischen, zwei tao- 
istischen und einer shintoistischen Ursprunges 3%. 

Gétter des Shin-té sind mit Figuren des buddhistischen Pantheons 
identificiert worden, so die Sonnengéttin Ama-terasu mit dem 
Buddha Vairocana (Dai-nichi-Nyo-rai), der Kriegsgott Hachi-man 
mit Amida, der géttliche Kaiserahne O-kuni-nushi mit Dai-koku 
(Mahakala - Siva) 326; Kom-pi-ra, Buddhas Verwandlung als Ganges- 
Krokodil (Kumbhira) wird gleichgesetzt mit dem alten Shin-té-Gotte 
Koto-hira, dann aber auch mit Su-sa-no-O und hat in Japan einen 
besonderen Kult erhalten. Der Liebesgott Ai-zen-myé-O tritt in 
beiden Systemen auf. 

Im Ryé-bu-Shin-té sind historische Persénlichkeiten in Japan 
als tempordre Incarnationen (gon-gen) buddhistischer Gottheiten 
aufgefafst worden. Als solche haben manche Kaiser und Sho-gun, 
berithmte Staatsminner und Gelehrte auch im Rahmen des bud- 
dhistischen Kultes Verehrung gefunden, die zum Bestande des 
nationalen Shin-td gehéren. 

Der Prinz Shé-toku, der den Buddhismus als erster Génner f6r- 
derte, ist zum Heiligen geworden. Die Stifter der einzelnen Secten 
haben religidse Verehrung erfahren unter ihren postumen Titeln 
als Lehrmeister (Dai-shi) und Erhabene (Shé-nin). Ka-t6 Kiyo- 
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masa als eifriger Buddhist ist als Sei-shé-k6 in den Tempel aufge- 
nommen worden. Der junge Kaiser An-toku, der 1185 nach der 
Schlacht bei Dan-no-ura im Meere ertrank, ist mit Sui-ten 
(= Varuna) identificiert worden. 

Die Raksasi Hariti, die von Buddha bekehrt wurde und sich so 
vom kinderfressenden Dimon zur Schutzgéttin der Kinder umwan- 
delte, hat ihren Namen ,,Teufelsmutter’’ (Ki-shi-bo-jin) beibehalten. 
Die Damonologie ist unendlich. Das Universum ist erfillt von zahl- 
losen guten und bésen Geistern. Es gibt Engel (Ten-nin), Kobolde 
(Ten-gu), Teufel (oni), Gespenster (bake-mono). Das Volk kennt 
dreidugige, eindugige, gesichtslose, beinlose Gespenster, solche mit 
abschraubbaren Képfen (Roku-ro-kubi) und viele seltsame Ge- 
stalten der Phantasie 527, 

Das Weltbild mit den Sphiren der 6 Wesensarten (roku-dé) 328, 
den Himmeln und Hollen entspricht ganz den Anschauungen des 
Nérdlichen Buddhismus. Die Unterwelt (mei-do), in der Em-ma-O 
herrscht, ist der Ort der scheufilichsten Qualen, die sich die 
Phantasie ausmalen kann. Dort ist ein Flufs (San-zu-gawa) zu 
iiberschreiten, an dessen Ufer eine Hexe (Datsu-e-ba) den Toten 
die Kleider auszieht. Auf der Tatenwage (g6-no-hakari) wird das 
irdische Leben abgeschitzt. Die Siinder erwarten die verschiedenen 
Kreise der Hollen mit Hitze und Kalte, Blutteich (chi-no-ike), 
Nadelberg (hari-no-yama) und allen erdenklichen Peinigungen durch 
die Teufel und ihre Henkersknechte. 

Die Hélle (Ji-goku = naraka) hat zahlreiche Orte der Verdamm- 
nis mit gradweise verschirften Qualen fiir bestimmte Verbrechen. 
Ihr tiefster Pfuhl ist der Aufenthalt der ewig Verlorenen, der Ort, 
von dem es keine Befreiung mehr gibt (mu-gen-ji-goku = Avici). 

Das Paradies ist das westliche des Amida (Goku-raku = Sukha- 
vati), das ,,Reine Land‘ (Jé-do). Aber auch die Vorstellung der 
Seligen Inseln des Taoismus ist nach Japan gedrungen. Sie werden 
gleichfalls als ein Paradies Hé-rai (= P*‘éng-lai) vorgestellt. Mit 
den buddhistischen Anschauungen vom Jenseits sind in Japan viel- 
fach einheimische Gedanken des Geister- und Gespensterglaubens 
verbunden worden. 


* * 
* 


Die buddhistische Lehre hat tiber die Richtungen des Mahayana. 
(dai-j6), wie sie sich in China herausgebildet hatten, hinaus keine 
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eigentliche Ausgestaltung und Fortentwicklung in Japan erhalten. 
Die Schulen wurden mit ihren besonderen Eigentiimlichkeiten auf 
den japanischen Boden wibertragen und haben dort nur gewisse 
Ziige ausgeprigt, die sie yon den chinesischen Vorbildern unterscheiden. 

Die philosophischen Lehren blieben die gleichen, wie sie, aus- 
gehend yon Asvaghosa (= Me-myo) und Nagarjuna (= Ryd-jd), 
im Mahayana mafigebend waren. Der Canon des japanischen 
Buddhismus ist unverandert der chinesische Tripitaka (san-z6 = san- 
ts‘ang) geblieben. Die vorzugsweise Benutzung bestimmter Texte, 
die besondere Auslegung mancher Dogmen, das Uberwiegen des 
religiésen oder mystischen Elementes unterschieden die einzelnen 
Secten. Manche fremde Aufpfropfungen aus japanischem Geiste 
gaben ihnen ein besonderes Geprage. 

Im allgemeinen hat in Japan der Kultus eine viel héhere Be- 
deutung als in China. So sind dort auch, zum Teil unter Einwirkung 
des Shin-t6, neue rituelle Formen entstanden. Der Tempeldienst 
zeigt auch bei der Shin-gon-Secte alle Auswiichse des zum Zerr- 
bilde der reinen Lehre gewordenen Tantrismus, wenn dieser auch in 
Japan in einer milderen und Asthetischeren Form auftritt als in 
Tibet und China. Der Volkscharakter der Japaner hat auch ihrem 
religidsen Kult ein heiteres und freundliches Gesicht gegeben. So 
ist auch der grundsitzliche Pessimismus des Buddhismus in Japan 
wesentlich gemildert. 

Das japanische Volk hat sich dem Buddhismus besonders nach 
der Seite seines religiésen Kultes zugewandt, waihrend die japanische 
Moral sich auf nationalen Elementen und den chinesischen Grund- 
sitzen des Confucius aufbaute. Hauptrichtschnur des Handelns 
sind die allgemein menschlichen Beziehungen (go-rin = wu-lun) und 
die fiinf Cardinaltugenden (go-j6 = wu-ch‘ang) der confucianischen 
Lehre, daneben erst in zweiter Linie die drei Hauptstiicke ‘san-ho 
= san-pao: Buddha-Dharma-Sangha) und die fiinf Gebote (go-kai 
= wu-chieh) der buddhistischen Religion. 

Es hat sich daher auch die buddhistische Moral in Japan teil- 
weise den confucianischen Grundsatzen anpassen miissen. Fiir den 
Japaner steht in allen Fallen die Forderung der Loyalitat als Unter- 
than gegen den Herrscher an der ersten Stelle, die in China die 
Pflicht der Kinder gegen die Eltern einnimmt. Die Interessen des 
Staates und Volksganzen sind denen der Familie und des Einzelnen 
unbedingt iibergeordnet. 


33 Krause, Ostasien 
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In gewissen Landschaften Japans hat der Buddhismus keinen 
Eingang gefunden, in Izumo stand ihm die starke Tradition der 
altesten Heiligtiimer des Shin-t6 entgegen, in Satsuma war er aus 
politischen Griinden verboten. 

Der buddhistische Tempel, Tera (= -ji), -san, -in, unter- 
scheidet sich in der fuferen Form und inneren Einrichtung deut- 
lich vom Shin-té-Schrein, Miya (= -gu). Er hat ein Ziegeldach, 
reichen inneren Schmuck und Darstellungen des Pantheons. Die 
Figuren sind im wesentlichen die gleichen wie in China. Eine 
japanische Eigentiimlichkeit bilden die im Freien aufgestellten 
Kolossal-Statuen des Amida (Dai-Butsu) 29. 

Die Formen des Kultes entsprechen den auch in China 
iiblichen, doch tragt er vorwiegend heiteren Charakter. Die Glau- 
bigen besuchen die Tempel, um ihre Bitten vorzubringen. Sie setzen 
den Liutebalken der Tempelglocke in Bewegung, um die Gottheit 
auf ihre Anwesenheit aufmerksam zu machen. Die Gebetsiibermitt- 
lung erfolgt auch durch Anspucken beschriebener Papierkiigelchen 
an die Gétterbilder. Fiir Erhérung der Gebete werden Dankschreiben 
und Votivgaben (e-ma) im Tempel niedergelegt. Von der Shin-gon- 
Secte werden auch Gebetsmiihlen (rin-z6) benutzt. 

Die Priester (6-sh6 = ho-shang) und Ménche (bé-zu = fang- 
chu) tragen meist graue Gewander und scheren den Kopf 330, Sie 
treten auch als Bettelménche (an-gya) auf oder leben als Einsiedler 
(sen-nin). In den Kléstern werden verschiedene Rangstufen mit 
besonderen Titeln unterschieden. Seit dltester Zeit gibt es auch 
Kléster fiir Nonnen (ama). 

Im japanischen Buddhismus ist es erlaubt, Fische zu essen, weil 
diese die Hauptnahrung des Volkes bilden #31. Das Loslassen yon 
Végeln wird als verdienstliches Werk betrachtet. Das Volk erwirbt 
von den Priestern fiir allerlei Vergehen Ablafizettel (o-fuda) 332. 

Der japanische Buddhismus hat die gleiche Chronologie wie der 
chinesische und rechnet das Leben Buddhas fiir 1027—949. Sein — 
Geburtstag wird am 8. April, sein Todestag am 15. Februar ge- 
feiert. Ein grofes Fest ist das Hi-gan-matsuri, 17.—23. Marz, 
wo die Seelen iiber den Strom des Samsara fahren und das jenseitige 
Ufer des Nirvana erreichen. Von besonderer Bedeutung in Japan 
ist das Totenfest, Bon-no-matsuri, das am 13.—15. Juli begangen 
wird. Es wird yom ganzen Volke als ein Gedachtnistag der Toten 
(,,Allerseelen“) gefeiert. Dabei haben sich viele alte Volksbriuche 
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erhalten, die namentlich in nationalen Tanzen (bon-odori oder ki- 
sai) zum Ausdruck kommen. 

An den Tempelfesten werden Volksjahrmarkte abgehalten, die 
zum Teil stindige Einrichtungen geworden sind, wie beim Heilig- 
tum der Kwan-non in Asa-kusa. Zu beriihmten Tempeln werden 
Wallfahrten ausgefiihrt. Das japanische Land besitzt eine grofe 
Zahl yon Wallfahrtsorten, die das Ziel der Pilger beider Reli- 
gionen bilden. Dabei folgt das Volk seiner Liebe fiir die Natur 
seiner schénen Inseln. Die Tempel sind oft an den’ landschaftlich 
hervorragendsten Punkten erbaut, in Dichtungen und Gemilden ge- 
feiert. Die Pilgerfahrten erfolgen zur Zeit der Bliite, wo die Japaner 
ibr Frihlingsfest (hana-mi) begehen. Die Besteigung des heiligen 
Berges Fu-ji-san wird gleichfalls von Pilgervereinen ausgefiihrt. 

Die Sieben Glicksgétter haben ein gemeinsames Fest zu Neujahr. 
Nach dem Volksglauben segeln sie dann auf dem _,,Schatzschiffe™ 
(takara-bune) auf das Meer hinaus. Die volkstiimlichen Feste geben 
Anlaf§ zur Entfaltung heiterer Lustbarkeit mit vielen charakteristi- 
schen Einzelziigen. 

Bei den Totenbraiuchen ist der Kult des Ahnendienstes 
mit buddhistischen Riten verbunden worden. Die Seelenmesse (hé- 
ji) wird vor dem Totentaéfelchen (i-hai) des Verstorbenen gelesen. 
Die Ahnen erhalten nach chinesischer Sitte postume Ehrennamen. 

Die Statistik von 1920 zahlt als Gesamtbestand des japani- 
schen Buddhismus 71 681 Tempel, 123005 Priester und 45 919 808 
Laienanhanger. Von den einzelnen Secten besitzen die Shin-gon, 
Shin und Zen die meisten Bekenner mit rund 16, 13, 8 Millionen, 
_ wahrend Jé-do, Nichi-ren und Ten-dai dagegen weit zuriickbleiben 
mit 3, 2, 2 Millionen. Nach der Zahl der Heiligtiimer aber haben 
Shin und Zen gréfiere Verbreitung als Shin-gon, die ihren starken 
Anhang beim abergliubischen Volke findet. 


SchluBwort 


BUDDHISTISCHE REFORMEN UND DIE WIRKUNG DES 
BUDDHISMUS AUF EUROPA 


Der Buddhismus hat sich tiber ein ungeheures Gebiet der Lander 
Siid- und Ost-Asiens ausgebreitet. So unsicher im Orient alle An- 
gaben der Statistik sind, so ist doch feststehend, dafi die buddhistische 
Lehre auf der dstlichen Welthalfte den weitaus gréften Teil der 
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dort lebenden Menschen zu ihren Bekennern zaihlen kann, wenn die 
Beziehung zum Teil auch, wie in China, eine sehr lose und duferliche 
war. 

Der Buddhismus erscheint nicht nur in zwei grofien Richtungen, 
die Siidliche des Hinayana und die Nérdliche des Mahayana, ge- 
spalten, sondern in zahlreiche Schulen und Secten zersplittert. 
GréBere Einheit herrscht im Bereiche des Siidlichen Buddhismus, 
der seinen Schwerpunkt auf Ceylon und in Siam hat, doch ist auch 
dort keineswegs eine vollkommene Ubereinstimmung vorhanden. 
In den Landern Ostasiens besteht der Buddhismus tiberhaupt nur 
in den einzelnen Teilen der Secten. die ein Leben fiir sich fiihren- 

Sowohl in China wie in Japan hat der Buddhismus in vielfacher 
Weise eine Verbindung mit den dort geltenden andren Religions- 
formen und den Vorstellungen des Volksglaubens eingegangen, so 
dafs er selbst eine bestimmte chinesische und japanische Farbung 
angenommen hat. Als Religion fiir das Volk in China und Japan 
liegt die Bedeutung des Buddhismus fast ganz in seinem duferen 
Kult, wahrend seine Lehren nach ihrem inneren Gedankengehalte 
eigentlich nur in den Kléstern gepflegt werden. Das Bestreben eines 
Ideen-Compromisses fiir die in dufserer Fusion befindlichen reli- 
gidsen Richtungen Ostasiens ist kaum jemals ernstlich hervor- 
getreten und hat nie zu einem Resultat gefiihrt. 

Auch eine Zusammenfassung der zersplitterten Einzelkrafte des 
iiber ein weites Gebiet der dstlichen Erdhilfte ausgebreiteten Bud- 
dhismus ist nicht mit Energie versucht worden, obwohl es viel- 
leicht gar nicht so schwer hatte sein kénnen, die Differenzen der 
verschiedenen Schulen zu tiberwinden, um eine Einheit des ganzen 
Baus herzustellen. Es hat dafiir vor allem die Macht eines Staates 
gefehlt, der sich ganz fiir den Buddhismus als Reichsreligion 
eingesetzt hatte. In den beiden grofien Landern, die eine hervor-. 
ragende Rolle in der Geschichte gespielt haben, China und Japan, 
waren Momente wirksam, die den Buddhismus niemals zur Staats- 
religion im vollen Sinne werden lassen konnten. 

Es hat dem Buddhismus auch von yornherein an einer dog- 
matischen Einheit gefehlt, so daf auch die Ausbildung zu einer 
festen Organisation als Kirche unméglich war. Wo solche erfolgt 
ist, wie im tibetischen Lamaismus, stellt sie einen Specialfall dar. 
Gerade diese von Tibet ausgehende Bewegung ware nie geeignet 
gewesen, dem Gesamt-Buddhismus zum Vorbilde zu dienen. Die 
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lamaistische Hierarchie mute auf den Kreis einer, und zwar der 
am stirksten entarteten Secte des Mahayana beschrankt bleiben. 

Die Entartung, die das Schicksal des Buddhismus in seinem 
religidsen Kult geworden ist, hat sich aber doch fiihlbar gemacht 
und bei seinen eignen Bekennern ‘das Bediirfnis nach Reformen 
wachgerufen, in denen das innere:'Wesen der Lehre Buddhas wieder 
hergestellt, der Kern von seiner zufalligen aufS$eren Schale befreit 
und eine Hebung des religidsen Lebens erreicht werden sollte. 

Man hat an verschiedenen Stellen erkannt, dafi der Buddhismus 
in der bei ihm eingetretenen Vergréberung immer tiefer sinken muf, 
so daf§ er nur noch den popularen Aberglauben befriedigen kénnte, 
héhere religidse und sittliche Aufgaben zu lésen aber nicht mehr 
imstande sein wiirde. Man sah, ‘dafi die Aussichten fiir eine Neu- 
belebung des Buddhismus von innen heraus nur in der Betonung 
seines metaphysischen Elementes gegentiber den Auswiichsen des 
Kultes beruhen konnten, in seiner Zuriickfiihrung von dem reli- 
gidsen auf den philosophischen Boden. 

Es war nur natiirlich, dafg der Reformgedanke zuerst im Siid- 
lichen Buddhismus, der die Lehre immer reiner bewahrt Hatte, einen 
Ausdruck finden mufite. Bei dem durch den modernen Weltverkehr 
entstandenen Austausche der Gedanken iiber die ganze bewohnte 
Erde lief8 sich eine Reform des Buddhismus nicht anstreben, ohne 
zugleich die andren grofien Religionssysteme der Menschheit ins 
Auge zu fassen. Eine Auseinandersetzung mit andren Formen des 
sittlichen und religidsen Lebens war dabei unvermeidlich. 

Mit dem Wunsche der Verinnerlichung war auch das Streben 
nach weiterer Verbreitung der buddhistischen Lehre verbunden. 
Die Reform zeigt sich zugleich als Mission. In Ceylon, wo 
immer der Siidliche Buddhismus seinen festesten Halt hatte, wurde 
die Mahabodhi-Society begriindet, die vor allem das Ziel der Ver- 
breitung der Lehre in Indien hatte, wo sie heute nur noch ver- 
haltnismaifiig wenige Anhinger zahlt. Weiter waren die Ziele 
gesteckt von der Buddhasdsana-Samagama, die 1902 von Allan 
McGregor (= Ananda Metteya) begriindet wurde und sich von 
Ceylon nach Burma verbreitete. Sie wollte den Buddhismus in 
Fihlung mit der westlichen Erdhialfte bringen und betrieb daher 
buddhistische Mission in Europa und Amerika. 

Einen mifigliickten Versuch, den chinesischen Buddhismus zu 
reformieren, unternahm im Jahre 1893 der indische Ménch Dharma- 
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pala, der ein Mitglied der Mahabodhi-Society wars, In Japan 
sind seit der von der Regierung mit der Verfassung von 1889 ge- 
wahrten allgemeinen Religionsfreiheit Bestrebungen hervorgetreten, 
die namentlich von der freieren Anschauungen geneigten Shin-Secte 
ausgingen, die auf einen Ausgleich der dogmatischen Unterschiede 
und Uberwindung der Sectenspaltung hinzielten. Ein deutlicher Er- 
folg ist auch dort bisher nicht erreicht worden. 

Von Japan her ist auch eine umfangreichere buddhistische Mis- 
sionstitigkeit erfolgt, die sich zunachst auf den Bereich Ostasiens 
selbst bezog, auch in China ihre Wirksamkeit entfaltete, und dann 
weiter auf Indien, auf Amerika und Europa ausgedehnt wurde. 
Der Buddhismus in einer reformierten Gestalt sollte als Einigungs- 
band benutzt werden fiir eine panasiatische Bewegung, 
die zugleich politische Zwecke verfolgte. In diesem Sinne’ ist in 
neuester Zeit eine Verbindung zwischen Japanern und Indern an- 
gestrebt worden, und eine Neubelebung der buddhistischen Gedanken 
auf indischem Boden unter Teilnahme von Japanern geht Hand in 
Hand mit der von Japan aus ins Leben gerufenen und geleiteten 
»Asiatic Liga (T6-A-dé-mei). 

Fir die japanischen Reformbestrebungen ist auch eine Beein- 
flussung durch das in weiteren Kreisen bekannt gewordene Christen- 
tum mafigebend. Unter Einwirkung europiischer Ideen mag viel- 
leicht gerade auf japanischem Boden der Buddhismus einer neuen 
Phase seiner Entwicklung entgegengehen. Das Resultat, das sich 
dabei etwa ergeben kann, lift sich heute wohl noch ebensowenig 
beurteilen wie die Aussichten, die in China einer Verschmelzung 
der confucianischen Moral mit der christlichen Lehre zu einer Zukun/ts- 


religion eréffnet sind. if , 


In eine directe Beziehung zu Europa war Indien seit dem Jahre 
1486 getreten, als die Entdeckungen der Portugiesen und Spanier 
dem Welthandel neue Wege gewiesen hatten. Zunichst erstreckte 
sich das Interesse des Abendlandes aber nur auf die dadurch ge- 
wonnenen Handelsméglichkeiten. Zu Beginn des XVII. Jahrhun- 
derts begriindeten dann die Jesuiten eine Station in Goa und er- 
fuhren fiir ihre Mission in Indien die Férderung der Mogul-Kaiser, 
deren Residenzen Delhi und Agra glinzende Centren der indisch- 
islimischen Kultur waren. Indische Gedanken haben aber auch 
damals noch nicht den Weg in die Linder Europas gefunden. 
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Nachdem die Englander ein lebhafteres Interesse an den Ver- 
haltnissen Indiens gewonnen hatten, geschahen die ersten Uber- 
setzungen von Werken der indischen Litteratur. So wurde auf Ver- 
anlassung von Warren Hastings das Gesetzbuch des Manu ins Per- 
sische und 1776 ins Englische tibertragen und bald darauf durch 
Charles Wilkins die Bhagavadgité. Dieses Gedicht aus dem Maha- 
bharata iibte den stairksten Einfluf auf europdische Leser aus, die 
darin einen mit dem christlichen tibereinstimmenden Geist erkennen 
wollten. 

Antequil Duperron brachte 1801 die erste Ubersetzung eines Textes 
aus den Upanisad. Er hatte 50 Upanisad, die 1656 auf Ver- 
anlassung des Sultans Muhammed DaraSakoh, des Bruders des Grof- 
Mogul Aureng-Zib, frei ins Persische tibertragen worden waren 
unter dem Titel ,,.Qupnekhat®, nach Paris gebracht und diese Samm- 
lung wortgetreu ins Lateimische wbertragen. . 

In Europa war man damals bemiht, die gleiche metaphysische 

Wahrheit, nach der das Abendland strebte, wiederzufinden in den 
Producten andrer Kulturen. Schon von Herder war 'das Gefih] fir 
die Stimmen der Vélker erweckt worden. A. W. Schlegel gab die 
Bhagavadgité heraus, Fr. Schlegel verfafite eine Schrift ,,Uber die 
Sprache und Weisheit der Inder“. Auch Kant wollte die Dreieinig- 
keit mit der Trimurti der Hindu vergleichen. Mit vélligem Mangel 
vichtiger Einstellung suchte man indische Lehren zu Beweisen oder 
Widerlegungen christlicher Dogmen zu benutzen. Erst allmahlich 
hat man den grundsitzlichen Unterschied verstehen gelernt, der 
zwischen den beiden Religionsformen in Indien und Europa walltet. 
Die unklare Vermischung zweier gegensitzlicher Gedankenspharen 
konnte erst durch eine rationelle indische Sprachwissenschaft und 
angemessene Betrachtung der indischen Religion und Philosophie 
als Erscheinungen fiir sich, die eine Erkliarung aus ihrem eignen 
Wesen finden muften, beseitigt werden. 
Goethe verhielt sich den indischen Anregungen gegenitiber ableh- 
nend. Die Philosophie Hegel’s mit seiner Anschauung vom welt- 
umfassenden Procefi der Selbstverwirklichung der Idee stand im 
scharfsten Gegensatze zum geschichtslosen Denken der Inder. Den 
allergréften Einflufi aber haben die indischen Lehren ausgeiibt auf 
die Philosophie Schopenhauer’s. Er erkannte, so unvollkommen 
sie ihm bekannt waren, mit glinzendem Scharfsinn doch ihre aufer- 
ordentliche Bedeutung fiir seine eigne Lehre. 
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Kant hatte mit seiner Erkenntniskritik die Erscheinungswelt dem 
Dinge an sich gegeniibergestellt. Das Wesen des Dinges an sich, 
das Kant unbestimmt gelassen, verlegte dann Schopenhauer in das 
Innere des eignen Selbst, als den in der Welt der Verstellung objecti- 
vierten Willen. Er glaubte nun sein eignes System wiederzuerkennen 
in der indischen Weisheit vom Brahman-Atman. In den Upanigad 
sah er die gleiche Wahrheit, die er selbst aussprach. 

Das Principium individuationis, Raum und Zeit, ist der Schleier 
der Mayda in der Scheinwelt des Vedanta. Das indische Ding an sich, 
Brahman, zeigt sich als das Schopenhauer’sche Ding an sich, der 
Wille. Freilich bestand ein tiefer Unterschied in den Grundlagen 
der indischen Weltanschauung, die eine passive war, und der Lehre 
Schopenhauer’s, die doch activ ihr Ziel sucht. Bei beiden aber war 
die Stimmung die gleiche, der Pessimismus der Uberzeugung yon 
der leiderfiillten Vergeblichkeit alles Geschehens und Handelns, 
das Ziel das gleiche, die Erlésung vom Leiden, dort durch héchste 
Erkenntnis bei passivem Verhalten, hier durch Uberwindung des 
Willens in activem Streben. 

Auf die Erkenntnis, die den Schleier der Maya, das Principium 
individuationis, durchschaut hat, so dafi die Taéuschung verschwunden 
ist, die statt der Einheit des Dinges an sich, des Willens, dem Be- 
schauer die bunte, Raum und Zeit fiillende Vielheit seiner Vorstel- 
lungen erscheinen lief, folgt be: Schopenhauer die Abwendung des 
Willens vom Leben, nicht als ein negatives Resultat, sondern als 
sittliche Tat, mit der unser in die unerbittliche Gesetzmifigkeit des 
Naturgeschehens verstrickter, seinem Wesen nach aber freier und 
allmachtiger Menschenwille sich selbst befreien kann. 

Soweit ist die Ubereinstimmung eine vollkommene. Die mit dem 
ganzen Rahmen der indischen und abendlandischen Kultur gegebenen 
Gegensitze wurden Schopenhauer nicht bewuft, weil er nur einen 
allzu kleinen Ausschnitt aus den Gedanken der Inder kannte. Klar 
und richtig erkannt aber hat er schon das Wesen der indischen 
Selbsterlésung in ihrem Widerspruch zum Hauptinhalte jeder posi- 
tiven Religion, die Unvereinbarkeit indischen Denkens mit den An- 
schauungen einer Gottesgnade im jiidisch-christlichen Sinne und der 
Theorie fortschreitender Menschheitsentwicklung als Geschichts- 
philosophie. 

Die Gedanken Schopenhauers sind in Anwendung auf die indische 
Philosophie fortgefiihrt worden von seinem Schiiler Paul Deussen. 
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Bei den inzwischen erreichten Fortschritten der Indologie traten nun 
aber die Gegensitze der beiden Sphiren deutlicher hervor. Es zeigte 
sich, dafi indisches und europaisches Denken, trotz grofser und tiber- 
raschender Ubereinstimmungen in manchen Punkten, doch grund- 
sitzlich verschiedene Wege gehen, fiir die die Bedingtheit durch 
den Kulturboden, auf dem sie erwachsen sind, in Rechnung zu ziehen 
ist. Die Auffassung Deussen’s leidet in diesem Sinne in ihren we- 
sentlichsten Teilen an einer falschen Problemstellung von Ausgang 
her. : 

Indisches Denken ist niemals dem abendliandischen wesensgleich 
zu setzen, und bei genauer Kenntnis beider wird sich auch niemals 
die Philosophie der Upanisad mit der Lehre Schopenhauer’s in yoll- 
stindige innere Ubereinstimmung bringen lassen. Der Unterschied 
des Orients und des Occidents bleibt als ein uniiberbriickbarer beste- 
hen, und er offenbart sich gerade in den letzten Voraussetzungen, 
so sehr sich schlieBiliche Resultate ahnlich sehen mégen. 

Der indische Geist, der die handelnden Krifte des Menschen, die 
Machte der Geschichte, die Werte der Gesellschaft negiert, wie sie 
fiir das europadische Leben bestimmend und richtunggebend sind und 
sein miissen, wird sich daher auch niemals in die abendlandische 
Sphare einfiihren lassen. So reiche und tiefe Anregung alle Menschen 
aus indisch-buddhistischer Quelle schépfen kénnen, so wird doch 
weder in philosophischer noch in religiéser Hinsicht von einer solchen 
eine umgestaltende Wirkung auf das Geistesleben Europas erwartet 
werden dirfen. 

Das klassische Erbteil ist der kostbarste Kulturbesitz Huropas. 
Seine Krifte sind auch heute noch lebendig. Europiische Menschen 
sind zu einem wesentlichen Teile ihres Geistes Kinder der Antike. 
Damit aber ist immer ein tiefer Gegensatz zu allem Orient gegeben. 
Die abweichende Kulturbasis ist der Grund, dafi auch Indien und 
das Abendland sich fremd sind und fremd bleiben werden, solange 
eine selbstandige europaische Kultur existiert. 

Der Westen hat lange eine absolute Uberlegenheit iiber den Osten 
beanspruchen wollen. Wir haben wohl heute gelernt, dafs wir die 
europiische Kultur nicht von der Voraussetzung ihrer ausschlief}- 
lichen Geltung betrachten diirfen. Unsere griindlichere Kenninis 
des Ostens hat uns die selbstindige Berechtigung anderer Formen 
bewufit gemacht. So werden wir auch den Gegensatz, in dem in- 
disches und europiisches Denken, dstliches und westliches Leben 
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stehen, auffassen als eine Unterscheidung im Standpunkte, ohne ein 
apodictisches Urteil tiber Wahrheit und Wert zu fallen. 
% ; * 

Der sich erneuernde Buddhismus hat seine Missionare auch 
nach Amerika und Europa entsandt. Dort sind neu-buddhistische 
Gemeinden entstanden, denen bei ihrer Begriindung em nach my- 
stischer Richtung gehendes metaphysisches Bediirfnis entgegenkam. 

In unsren neuesten Tagen macht sich eine Abkehr vom Rationalis- 
mus geltend, und namentlich seit dem Weltkriege zeigen weite Kreise 
der Menschheit sich unbefriedigt von einer nur auf Vernunft ge- 
griindeten Kultur und suchen das Gefiihl des Mangels auszuglei- 
chen durch eine Hinwendung zur Mystik. 

Dies ist einmal natiirlich als der Riickschlag auf eine bisher herr- 
schende, allzu stark rationalistische Lebensauffassung, welche die 
Seite des Gemiites unberiicksichtigt lieB, dann im Besonderen durch 
die auBerordentliche Erschiitterung aller Menschen durch die Zeit 
des Krieges und die in seiner Folge entstandene allgemeine Un- 
sicherheit des Lebens. 

Ein Hackel meinte die Welt des Glaubens als tiberwunden an- 
sehen zu kénnen. Aber auch die Wissenschaft erkannte zunehmend 
die Unzulanglichkeit des reinen Rationalismus dem Leben gegen- 
tiber und suchte neue Mafistibe zu gewinnen, die auch das Irra- 
tionale in Rechnung zogen. Man stellte die Verinnerlichung 
der Persénlichkeit als Lebensziel auf. 

Zu diesem Zwecke wandte man sich den Vorbildern des Ostens 
zu und holte sich Anregungen aus Indien und Ostasien. Das kultur- 
miide Europa wandte sich dem pessimistischen Geiste Indiens zu 
und tibertrug ihn in seine Philosophie und Religion. Der allzu stark 
hervortretende Materialismus des modernen technischen Lebens léste 
eine geistige Reaction aus, die vielfach sogar eine schwarmerische 
und occultistische Farbung annahm **4. 

Hiner Verbreitung des Buddhismus diente nicht nur die Tatig- 
keit der Mahabodhi-Society in Colombo, sondern auch Organisa- 
tionen, die in den europiischen Lindern selbst entstanden. In Deutsch- 
land wurde der ,,Bund fiir buddhistisches Leben“, die ,,Gesellschaft 
fir Buddhismus und buddhistische Forschung‘, die ,,Deutsche 
Pali-Gesellschaft, der ,,Buddhistische Missionsverein“, seit 1903 
in Leipzig, der sich 1906 in die ,,Buddhistische Gesellschaft 
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umwandelte. Von ihnen wurden neben rein wissenschaftlichen Zielen 
auch ausgesprochen religidse Tendenzen verfolgt. Einer allgemeinen 
Verbreitung der indischen Lehre diente der von Subhadra Bhiksu 
(= Friedrich Zimmermann) verfafte ,,Buddhistische Katechismus‘. 
Ahnliche Bestrebungen wurden auch in andren Lindern zahlreich verfolgt. 

Der wirkliche Buddhismus kann wohl niemals auf die europaische 
Welt iibertragen werden. Er haftet seinem Wesen nach ganz im 
indischen und ostasiatischen Boden. Der absolute Quietismus ist 
als Weltreligion nicht denkbar. Das buddhistische Lebensideal 
kann seine Verwirklichung nur im Ménchtum finden, also immer 
nur fiir eine kleine Gemeinschaft gelten, nie fiir die Masse der 
Menschen. Die Rolle, die der Buddhismus als Religion in Ostasien 
spielt, ist fiir uns belanglos. 

Buddha versuchte das Ritsel des Lebens zu lésen, aber durchaus 
mit den Mitteln der indischen Philosophie. Es wird daher stets ein 
Fehlschlag bleiben, wenn man den Buddhismus einfach auf andren 
Boden tibertragen will. Auch wird der Buddhismus als Ganzes niemals er- 
faf3t, wenn man aus einzelnen Siatzen seines Systems eine Weltanschauung 
bilden will auf den Grundlagen des abendlandischen Kulturlebens. 

Ein ,,Esoterischer Buddhismus“ als ,,Zukunftsreligion”, der Bud- 
dbismus als ,,Religionsersatz fiir das Abendland sowie jede Auf- 
fassung der buddhistischen Lehre als einen philosophischen Ratio- 
nalismus, als atheistische Moralphilosophie, bedeutet die tiefste Ver- 
kennung des wahren Wesens des Buddhismus. 


* ba 
* 


Eine Modification der Bestrebungen, den Buddhismus als solchen 
geradezu in Europa einzufiihren, stellt die Richtung der Theo- 
sophie dar, die indische und christliche Lehren unter dem Ge- 
sichtspunkte einer héheren esoterischen Weisheit miteinander ver- 
binden will, mit dem Ziele, eine Verbriiderung der gesamten Mensch- 
heit zu schaffen und ihr durch Auswahl] des Wertvollsten aus allen 
Religionen einen ethischen Halt zu geben. 

Die ,,Theosophische Gesellschaft wurde 1875 in New-York 
begriindet von einer Russin Helene Blavatsky, der Verfasserin einer 
»Geheimlehre“. Sie fiihrte in Amerika auch spiritistische Experi- 
mente aus, die als Betrug erwiesen wurden, und war eine regelrechte 
Schwindlerin hysterischen Charakters. Den Inhalt ihres Buches 
wollte sie durch ibernatiirliche Offenbarung erhalten haben. Er 
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gibe die Geheimlehre des Buddha, die mit einer angeblichen Ge- 
heimlehre Christi ibereinstimme. 

Diese Frau ging 1879 nach Indien und begriindete den Haupt- 
sitz der Theosophischen Gesellschaft in Madras, wo sie 1891 starb. 
Die Fihrung der Theosophen tibernahm dann Oberst Olcott. Er 
schrieb auch einen ,,Katechismus der buddhistischen Lehre“. Seit 
1907 hat den Vorsitz eine Schiilerin der Frau Blavatsky, Anny Be- 
sant. Die Theosophie hat eifrige Propaganda getrieben in Amerika 
und England, aber auch in Frankreich, der Schweiz und Deutschland. 

In Deutschland entstand die erste Theosophische Gesellschaft 1884 
in Crefeld, der sich Kiinstler und Gelehrte anschlossen. Ein Zug 
wissenschaftlicher Vertiefung und ernsten Idealismus, in Verbindung 
mit Gedanken der dlteren Mystiker (Jakob Bohme u. a.), gab der 
deutschen Theosophie einen héheren Wert. Sie besafi eine cigne 
Zeitschrift ,,Sphinx", die bis 1896 bestand. 

Eine Deutsche Section der indischen Gesellschaft zu Madras wurde 
1902 in Berlin durch Rudolf Steiner begriindet. In neuester Zeit 
ist durch die Wirkung des Krieges die Theosophie in Deutschland vom 
englisch-amerikanischen Einflusse frei geworden und hat in Leipzig ihren 
Hauptsitz erhalten in der ,,Internationalen Theosophischen Vereinigung*. 

Die theosophische Bewegung hat sich wohl aus krank- 
haften Erscheinungen und plumpen Schwindeleien heraus entwickelt. 
Sie trug von Ausgang her einen unklaren Mischcharakter und bot 
nur eine Verflachung der indischen Gedanken in ihrer Umdeutung 
fir andren Kulturboden. Die Strémung hat sich aber dann yon 
manchen Schlacken gereinigt und tiefere Ziele gefunden. 

In der Theosophie ist immerhin die starkste Einwirkung der in- 
dischen Gedanken auf Amerika und Europa zu sehen. Ihrem We- 
sen nach aber ist sie mit vielem Widerspriichlichen behaftet, wie es 
bei ihrem Grundsatze einer Auswahl] des Wertvollsten aus allen Re- 
ligionen nicht anders sein kann 535, 

Die indischen Erlésungsgedanken bilden den Kern der Theosophie. 
Sie sind aber so verflacht, da& sie nicht mehr mit der Kraft des 
Echten wirken. Vor allem sind sie losgelést vom Boden des Pessi- 
mismus und stehen daher in der Luft und entbehrten ihrer wesent- 
lichsten Begriindung. Es laufen aufgserdem in der Theosophie ver- 
schiedene Strémungen nebeneinander, die gewisse Seiten der aus 
abweichenden Systemen gewonnenen Mischung besonders betonen. 
Im Vordergrund steht eine mystische Tendenz und tiberwiegt die 
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religidse. Die abendlaindische Mystik hat in der Theosophie eine Er- 
ganzung aus indischer Quelle erhalten. 

Rudolf Steiner, ein Ungar von Geburt, ist dann 1913 aus der 
»theosophischen Gesellschaft wieder ausgeschieden und hat die 
»Anthroposophische Gesellschaft" begriindet. Ersucht 
fiir die religidsen und mystischen Gedanken eine innere Beziehung 
zur Wissenschaft. So hat er ein philosophisch-religiéses System 
geschaffen, das Anthropologie, Psychologie, Tia Theologie 
und Mystik vereinen will. 

Die Grundlage beruht auf dem Gedanken des Yoga, der ,,An- 
spannung durch eine methodisch geiibte Concentration zur Er- 
langung héherer Bewufitseinszustinde und tbersinnlicher Fahigkei- 
ten. Da das Bewufitsein eine yerinderliche Gré®e ist, kann es zu 
einer Potenz erhoben werden, durch die es die gemeinhin gegebenen 
Grenzen zu tberschreiten imstande ist. 

Der Gedanke der indischen Seelenwanderung und buddhistischen 
Wiedergeburt ist bei Steiner verbunden mit einer metaphysischen 
Wertung des Individuellen, die im Buddhismus ganz fehlt. Er wird 
verkniipft mit den wissenschaftlichen Ergebnissen der modernen 
Entwicklungslehre im Sinne Hiackels. Der indische Pessimismus ist 
in sein Gegenteil umgewandelt, indem die sittliche Kraft des Men- 
schen eine Wiedergeburt in aufsteigender Entwicklungslinie bewir- 
ken soll. Das Leben erhdlt also ein optimistisches Ziel. 

Buddhismus und Anthroposophie nehmen beide Selbstbestimmung 
des Handelns und intellectuelle Selbsterlésung an im Gegensatze zu 
einer religiésen Erlésung als géttlichem Gnadenact. Jedoch wird von 
Steiner das Diesseits, das dem Buddhisten nur Tauschung und Trug 
bedeutet, voll gewiirdigt. Im activen Gefiihle abendlindischer Welt- 
auffassung wird fordernde Kulturarbeit vom Menschen verlangt im 
Sinne von Goethe’s Ideal des titigen Lebens als Erfillung des Erden- 
daseins und Herder’s Humanismus zu fortschreitender Menschheits- 
veredlung. Solcher Tatwille und Zukunftsoptimismus stehen aber 
im yollkommensten Gegensatze zu der pessimistischen und negativi- 
stischen Weltanschauung, auf welcher der Buddhismus aufgebaut 
ist, dessen fundamentale Wahrheit die Lehre vom Leiden der Welt, 
yom Leiden des Lebens, vom Leiden der Existenz ist, dessen letztes 
Ziel in der Uberwindung alles Irdischen und Menschlichen liegt zum 
Aufgehen im negativen Nirvana, in dem alles aufgehoben ist, was 
sich tiberhaupt in Worte fassen lait 35°. 
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St. Le Gall, Le philosophe Chuhi, sa ‘doctrine (Variétés sinol. VI), 1894. 

H. A. Giles, A history of Chinese Litterature, Lond. rgor. 
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H. A. Giles, Religions of ancient China, Lond. r1g10. 

—, The remains of Lao-tzu, China Review, 1886. 

—, Chuang-tzu, philosopher, mystic and social reformer, 1899. 

Lionel Giles, The sayings of Confucius, 1909. 

—, The sayings of Lao-tse, 1904. 

—, Taoist teachings from the book of Lieh-tse, rgr2. 

K. Griffis, The religions of Japan, 1897. 

J. Griffith, The ethics of the Chinese, with special reference to the doctrines of 
human nature and sin, Journ. China Br. RAS. 1860. 

J. Grill, Lao-tsze’s Buch vom héchsten Wesen und yom héchsten Gut, Tubing, 1910. 

J. J. M. de Groot, Religious system of China, I—VI, 1892—1912. 

—, Die Religionen der Chinesen (Kultur der Gegenwart). 

—, Religion in China (American lectures on the history of religions), 1912. 

—, Universismus, Berlin 1918. 

—, Sectarianism and religious persecution in China, Amsterdam 1903, o4. 

—, Les fétes annuellement célébrées 4 Emoi, Paris 1886. 

W. Grube, Geschichte der chinesischen Litteratur (Litteraturen des Ostens), 
Lpz. 1909. 

—, Religion und Kultus der Chinesen, Lpz. 1910. 

—, Die klassische Litteratur der Chinesen, Deutsche Rundschau, 1go1. 

—, Der Confucianismus und das Chinesentum, Deutsche Rundschau, 1900: 

—, Die chinesische Philosophie (Kultur der Gegenwart). 

—, Die Religion der alten Chinesen, Bertholet’s Religionsgesch. Lesebuch, Ti- 
bingen 1908. 1911. 

—, Bausteine der chinesischen Kultur, Grenzboten, 1911. 

—, Zur Naturphilosophie der Chinesen: Li Khi, Vernunft und Materie, Peters- 
burg 1879. 

—, Kin Beitrag zur Kenntnis der chinesischen 'Philosophies Dias T*ung-shu des 
Chou-tse, Wien 1880. 

—, Zur Pekinger Volkskunde (Veréff.'d. Kgl. Museen), Berlin rgor. 

—, Pekinger Totengebrauche, Pek. Or. Soc. 1898. 

Hf. Haas, Das Spruchgut Kung-tse’s und Lao-tse’s in gedanklicher Zusammen- 
ordnung, Leipzig 1920. 

Hi. Hackmann, Der Charakter der chinesischen Philosophie, Neuer Orient, 1917. 

—, Der Kloster-Taoismus, Ostas. Ztschr, (Festschrift Hirth), 1920. 

J. Hager, Panthéon chinois, ou paralléle entre le culte religieux des Grecs et 
celui des Chinois, Paris 1806. — CY. 

J. Happel, Die altchinesische Reichsreligion vom Standpunkte der yergleichen- 
den Religionswissenschaft, 1882. 

€. de Harlez, Religions de la Chine, 1891. 

—, Les croyances religieuses des premiers Chinois, 1888. 

—, L’école philosophique moderne de la Chine, ou systéme de la Nature, 18g0. 

—, Le Yi-king, traduit d’aprés les intreprétes chinois avec la version mandchoue, 
Paris 1897. 

—, Kong-tze, Kia-yu, Les entretiens familiers, 1899, 

—, I-li, Cérémonial de la Chine antique, Paris 1890. 

—, Kia-li, Livre des rites domestiques de Tchou-hi, 1889. 

—, La Siao-hio, ou Morale de la Jeunesse (Annales du Musée Guimet). 

—, Mé-tse, L’amour universel, Giorn. d. Soc. Asiat. Ital., 18096. 

—, Textes taoistes (Annales du Musée Guimet XX), 1891. 

—, Sen-sien-shu, Le livre des esprits et des immortels, Essai de mythologie 
chinoise. Brux. 1893. 
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. Hattori, Schun-tzu’s Stellung in der Geschichte der chinesischen Philosophie, 
Festschr. d, XIII. Intern. Orient. Congr., gewidmet y. d. Dtsch.-japan, 
Ges. Berlin 1902. 

F. Heigl, die Religion und Kultur Chinas, Berlin 1900. 

F. G. Henke, The philosophy of Wang Yang-ming, Chicago 1916. 

F. Hirth, Ancient History of China to the end of the Chou-Dynasty, New York 
1908. 1911. 

T. Inouye, Die japanische Philosophie (Kultur der Gegenwart), 

—, Sur le développement des idées philosophiques au Japon (Congrés intern. bass 

Orientalistes), Paris 1897. 

St. Julien, Lao-Tseu Tao Te King, Le livre de la voie et de la vertu, Paris 1842. 

H. Graf Keyserling, Reisetagebuch eines Philosophen, 1920. 

F. E. A. Krause, Die Gedankensysteme des alten China, Deutsche Revue, 1921. 

G. W. Knox, The development of religion in Japan, New York 1907. 

Ku Hung-ming, The discourses and sayings of Confucius, Shanghai 1898. 

—, Vox clamantis (Der neue Geist), Leipzig 1921. 

Die Kultur der Gegenwart, herausgegeben yon Paul Hinneberg: Teil I, Abt. II, 1 

Die orientalischen Religionen; Abt. V Allgemeine Geschichte der Philosophie, 

L. Laloy, Légendes des Immortels, Bull. de l’Assoc. amic. franco-chinoise V. 

J. Legge, The Chinese Classics: vol. I Lun-yii, Ta-hsio, Chung-yung; yol. II 

Méng-tse; vol. III Shu-king; vol. IV She-king; vol. V Chun-tsew. Na- 
mentlich auch die Prolegomena zu den einzelnen Banden. 

—, Shu-king. She-king, Hsiao-king. Texts of Confucianism, Part I, SBE, vol. III. 

—, The Yi-king. Texts of Confucianism, Part [I], SBE. vol. XVI. 

==, The ii Ki, SBE. vol. XXVII, XXVIII. 

—, The Tao Teh King, The writings of Kwang Le Texts of Taoism, SBE. 

VOX A NTN. XL. 

—, Life and teachings of Confucius, 1877. 

—, Life and works of Mencius, 1875. 

—, The religions of China, London 1880. 

—, The notions of the Chinese concerning God and the spirits, Hongkong 1852. 

Das Licht des Ostens, Die Weltanschauungen des mittleren und fernen Asiens, 

Indien, China, Japan, herausgegeben von M. Kern, Stuttgart 1922. 
H. Molenaar, Confucius, die chinesische Kultur und die christliche Mission 
(Menschheitsziele), 1907. 

F. M. Miller, The Sacred Books of the East (SBE) — s. J. Legge. 

—, Die Lehre des Lao-tse, in ,,Die Woche“ Nr. 44 vom 3. Noy. sgoo. 

H. Miller, Das taoistische Pantheon, Ztschr. f. Ethnologie, 1911. 

O. Nachod, Japan, Pflugk-Harttung’sche Weltgeschichte, Bd. III. 

E. H. Parker, China and religion, London 1905. 

—, Studies in Chinese religion, Lond. rgro. 

—, Ancient China simplified, London 1908. 

—, The life, labours and doctrines of Confucius, 1897. 

G. Pauthier, Les livres sacrés de l’Orient, 1841. 

J. vy. Pflugk-Harttung, Weltgeschichte, Berlin (Ullstein), III. Bd.: Orient. 
H. Plath, Die Religion und der Kultus der alten Chinesen, Miinchener Akad, 
d. Wiss. 1862. ; 

—, Confucius und seiner Schiiler Leben und Lehren, Minchener Akad. der 

Wissenschaften 1867—74. 

—, Unsterblichkeitslehre der alten Chinesen, ZDMG. 1866. . 

€. Puini, Il Buddha, Confucio e Lao-Tse, notizie e studii intorno alle religioni 

dell’Asia Orientale, Firenze 1878. ; 
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K. Rathgen, Staat und Kultur der Japaner (Monogr, zur Weltgesch. XXVII), 
1907. 

Us Ue Ran, Japan, Leipzig 1881 und 1886. 

F. Frhr. y. Richthofen, China, Bd. I, 1877. 

—, Tagebiicher aus China, herausg. von E. Tiessen, Berlin 1907. 

L. de Rosny, Le Taoisme, 1892. 

—, Le Hiao-king, Livre sacré de la piété filiale, 1889. 

A. vy. Rosthorn, Das Ch‘un-ch‘iu und seine Verfasser, 1918. 

W. Rotermund, Die Ethik Lao-tse’s mit besonderer Bezugnahme auf die buddhi- 
stische Moral, 1874. 

R. Saitschik, Kungfutse, der Meister der Religion Chinas, ,,Hochland“, 1911/12. 

R. Schindler, Das Priestertum im alten China, Leipzig 1919. 

E. Schmitt, Taoistische Kléster, MOS. XIX, 1916. 

—, Die Grundlagen der chinesischen Kultur, Berlin 1922. 

N. Séderblom, Das Werden des Gottesglaubens, 1916. 

W. E. Soothill, The three religions of China, Oxford Lectures, 1913. 

—, Analects of Confucius, 1910. . 

J. Steele, The I-li (Probsthain Or. Ser.), London 1917. 

G. M. Stenz, Beitrige zur Volkskunde Siid-Schantungs, Leipzig 1907. 

v. Strauf, Schi-king, Heidelberg 1880. 

R. Stiibe, Confucius, Tiibingen 1913, 

—, Lao-tse, Tiibingen 1912. 

P. F. Stuhr, Die chinesische Reichreligion und die Systeme der indischen Philo- 
sophie in ihrem Verhiltnis zu Offenbarungslehren, Berlin 1835 (!). 

T. Suzuki, A brief history of early Chinese philosophy (Probsthain Ws Ser.), 
London 1914. 

P. A. Tschepe, Heiligtiimer des Confucianismus in K‘i-fu und Tschou-hien, 
Jentschoufu 1906. 

S. Wells-Williams, The Middle-Kingdom, New York 1900. 1907. 

L. Wieger, Taoisme: I. Bibliographie générale, 1911; II. Les péres du Systéme 
taoiste: Lao-tzeu, Lie-tzeu, Tchoang-tzeu, 1913. 

—, Histoire des croyances religieuses et des opinions philosophiques en Chine 
depuis l’origine jusqu’a nos jours, 2e édition augmentée, Paris 1922. 

—, Folklore chinois moderne, 1909. 

R. Wilhelm, Die Religion und Philosophie Chinas, aus den Original 
tibersetzt und herausgegeben, Jena, Diederichs: Kung-futse, Gespriche, 1910; 
Lao-tse Tao-te-king, Das Buch des Alten vom Sinn und Leben, 1911; 
Lia-dsi, das wahre Buch vom quellenden 'Urgrund, 1911, 1921; Dschuang- 
dsi, Das wahre Buch yom siidlichen Blitenlande, 1912, 1920. — S. auch 
die Einleitungen zu den Ubersetzungen der einzelnen Werke. 

—, The influence of the revolution on religion in China, Intern. Review of 
Missions, 1913. 

—, Chinesische Lebensweisheit, Darmstadt 1922. 

J. Witte, Die  ostasiatischen Kulturreligionen (Wissenschaft und Bildung), 
Leipzig 1922. 

—, Ostasien und Europa, Das Ringen zweier Weltkulturen, Tabingen 19th. 

M. T. Yates, Ancestral worship, cart 1877. 

* 
Die vielen Ubersetzungen des Lao-tse sind nicht einzeln aufgefthrt. Es sei nur 
gewarnt vor den beliebten ,,Nachempfindungen“, wie: J. Kohler, Lao-tse Tao-te- 
king, des Morgenlandes grifite Weisheit, in Versform, 1908, 1920; Alex. Ular, 
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Die Bahn und der rechte Weg, der chinesischen Urschrift des Laotse in deutscher 
Sprache nachgedacht, Leipzig 1903, 1921; H. Federmann, Lao-tse Tao-te-king, 
Vom Geist und seiner Tugend, 1920, 1921; Klabund, Mensch werde wesentlich, 
Lao-tse-Spriiche, 1922 (!); W. Salenstein, Dschuang-dsi Gleichnisse, Ziirich 1920; 
M. Buber, Tschuang-Tse, Reden und Gleichnisse, Deutsche Auswahl (Insel-Verlag), 
1921. 
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Werke iiber die indische Religion und Philosophie, 
iiber den Buddhismus in Indien und Ostasien 


J. R. Ballantyne, Sankhya aphorisms (Triibner Or. Ser.). 
A. Barth, The religions of India (Triibner Or. Ser.). 


*S. Beal, Buddhism in China (Non-Christian religious systems), 1884. 


—, Buddhist litterature in China, 1882. 

—, Buddhist records of the Western world, Hiuen-tsang Si-yu-ki (Tribner 
Or. Ser.), 1884. 

~-, Life of Hiuen-tsang (Tribner Or. Ser.), 1884. 

—, Dhammapada, from the Chinese (Triibner Or. Ser.). 

—, A catena of buddhist scriptures from the Chinese, 1871. 

—, The legend of Dipankara-Buddha, translated from Chinese, 1873. 

—, A romantic legend of Sakya-Buddha, 1875. 

—, A life of Buddha by ASvaghosa Bodhisattva, Fo-sho-hing-tsan, 1883. 

H. Beckh, Der Buddhismus (Géschen), 1916. 

G. A. van den Bergh van Hisinga, Indische EHinfliisse auf evangelische Erzah- 
lungen, 1909. 

A. Bertholet, Der Buddhismus und seine Bedeutung fiir unser Geistesleben, 1904. 

E. Bournouf, Introduction 4 Vhistoire du Bouddhisme Indien, Paris 1844. 1876. 

E. Bretschneider, Mediaeval researches from Eastern Asiatic sources (Triibner 
Or. Ser.), 1888, 1910. 

Bunyti Nanjé, A catalogue of the Chinese translation of the Buddhist Tripitaka, 
Oxford 1883. 

—, A short history of the twelve Japanese Buddhist sects, Tokyo 1886. 

P. Carus, The mythology of Buddhism, Chicago 1897. 

B. H. Chamberlain, Things Japanese, 1902, 1905. 

C. Clemen, Nichtchristliche Kulturreligionen (Natur und Geisteswelt), 1921, 

—, Christliche Einfliisse auf den chinesischen und japanischen Buddhismus, 
Ostas. Ztschr. Bd. IX. 

M. Courant, L’Asie Centrale, Lyon 1912. 

E. B. Cowell, Buddhacarita, SBE. vol. XLIX. 

P. Dahlke, Buddhismus als Religion und Moral, Leipzig 1914. 

—, Buddhismus als Weltanschauung, Breslau 1912. 

—, Aufsitze zum Verstindnis des Buddhismus, Berlin 1903. . 

J. Dahlmann, Die Samkhya-Philosophie als Naturlehre und Erlésungslehre, 1902. 

—, Nirvana, Eine Studie zur Vorgeschichte des Buddhismus, 1896. 

—, Buddha, Ein Kulturbild des Ostens, 18098. 

J. Davies, Bhagavadgita (Tribner Or. Ser.). 

—, Hindu Philosophy (Triibner Or. Ser.). 

P. Deussen, Allgemeine Geschichte der Philosophie, Bd. I, Abt. III: Die nach- 
vedische Philosophie der Inder; Bd, II. Die Philosophie der Upanishads. 

—, Das System des Vedanta, 1906. 
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J. Dowson, Dictionary of Hindu Mythology (Triibner Or, Ser.). 

J. Dutoit, Das Leben des Buddha, 1906. 

—, Jatakam, 7 Bde., Leipzig 1908—1921. 

J. Edkins, Religion in China (Tribner Or. Ser.), 1878. 

—, Chinese Buddhism, A yolume of sketches (Triibner Or. Ser.), 1879, 1893. 

E. Fitel, Buddhism, its history, theoretical and popular aspects, 1871, 73,.8 

—, Three lectures on Buddhism, Hongkong 1884. 

—, A Handbook of Chinese Buddhism, being a Sanscrit-Chinese dictionary, Hong- 
kong 1888. 

V. Fausbéli. Buddhist birth-stories, Jataka-tales (Triibner Or. Ser.). 

—, Sutta-nipata, SBE. vol. X. 

R. Fick, Die soziale Gliederung im nordéstlichen Indien zu Buddhas Zeit, 1897. 

O. Franke, Die Ausbreitung des Buddhismus yon Indien nach Turkestan und China, 
Archiv £. Rel. Wiss. XII, 1909. 

—, Zur Frage der Hinfihrung des Buddhismus in China, MOS. XIII, 1g10. 

R. O. Franke, Digha-nikaya, Gottingen 1913. 

—, Dipavamsa und Mahavamsa, Wiener Ztschr. f. d. Kunde d. Morgenlandes, 
Bday. 

—, Der ,,Negativismus in der alten Buddha-Lehre, Kuhn-Festschr. 1916. 

B. Freydank, Buddha und Christus, Leipzig 1903. 1907. 

R. Fujishima, Le Bouddhisme japonais, Paris 1889. 

R. Garbe, Die Samkhya-Philosophie, 1894. 1917. 

—, Samkhya und Yoga, Grundrifi der indo-arischen Philologie, Bd. II. 

—, Beitriige zur indischen Kulturgeschichte, 1903: (pg. 37—94 Die 6 Systeme 
indischer Philosophie). 

—, Indien und das Christentum, Tiibingen 1914. 

W. Geiger, Dipavamsa und Mahavamsa, Leipzig 1905. 

—, Die kulturgeschichtliche Bedeutung des indischen Altertums, Erlangen igor. 

H. vy. Glasenapp, Die Uberwindung des Polytheismus in den indischen Religionen, 
Deutsche Revue, 1922. 

—, Der Hinduismus als soziales und religiéses Phinomen, Deutsche Rund- 
schau, 1919. 

—, Der Hinduismus, Religion und Gesellschaft im heutigen Indien, Miinchen 1922. 

A. E. Gough, Philosophy of the Upanishads. (Tribner Or. Ser.). 

G. Grimm, Die Lehre des Buddha, 1915, 1920. 

J. J. M. de Groot, Die Religionen der Chinesen (Kultur der Gogenweeen 

—, Le code du Mahayana en Chine (Ubersetzung des Fan-wang-ching), Amster- 
dam 1893. 

—, Der Thipa, Preufi. Akad. d. Wiss., Berlin 1919. 

W. Grube, Religion und Kultus der Chinesen, Leipzig 1910. 

—, Die chinesische Volksreligion und ihre Beeinflussung durch den Buddhismus, 
Globus, Bd. LXIII. 

A. Griinwedel, Buddhistische Kunst in Indien, Handb, d. Kgl. Museen, Berlin 1893. 

—, Mythologie des Buddhismus in Tibet und der Mongolei (Samniuung Uchtomskij), 
Leipzig 1900, 1910. 

—, Der Lamaismus (Kultur der Gegenwart). 

H. Haas, Der Buddhismus (Kultur der Gegenwart: Die Religionen der Japaner), 

—, Die Sekten des japanischen Buddhismus, Heidelberg, 1905. 

—, Die contemplativen Schulen des japanischen Buddhismus, Mitt. d. dtsch. 
Ges f. Natur- und Vélkerkunde Ostasiens, Tokyo, 1905. 

—, Die Annalen des japanischen Buddhismus, Mitt. d. dtsch. Ges. £. Natur- 
und Vélkerkunde Ostasiens, Tokyo 1908. 
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H. Haas, Japans Zukunftsreligion, Berlin 1907. 

—, Amida Buddha unsre Zuflucht, Urkunden zum Verstindnis des japanischen 
Sukhavati-Buddhismus, Leipzig 1910. 

M. Haberlandt, Hauptlitteraturen des Orients, Bd. I (Géschen), 1902. 

H. Hackmann, Der Buddhismus (Religionsgesch. Volksbiicher), Tubingen 1906. 

—, Buddhism as a religion (Probsthain Or. Ser.), London rgro. 

—, Die Schulen des chinesischen Buddhismus, MOS. XIV, rgir. 

—, An den Grenzen yon China-Tibet, Vom Omi bis Bhamo, Halle 190d. 

J. Happel, Die religidsen und philosophischen Grundanschauungen der Inder, 
Giefien 1902. 

E. Hardy, Der Buddhismus nach ilteren Pali-Werken, Minster 1919. 

—, Indische Religionsgeschichte (Géschen), 1898, 1904. 

—, Buddha (Gischen), 1905. 

—, Kénig Asoka, Mainz 1902. 

—, Die vedisch-brahmanische Periode des alten Indien, 1893. 

R. Spence Hardy, Eastern Monachism, London 1850. 

C. de Harlez, Les religions de la Chine, 1891. 

—, Vocabulaire bouddhique sancrit-chinois, T‘oung-pao 1897. 

Hastings Encyclopedia of Religions and Ethics, Edinburgh, 1916. 

Lafcadio Hearn, Japan, An attempt at interpretation, rgo4. 

—, Gleanings in Buddha-fields, 1910. 

—, Glimpses of unfamiliar Japan, I. 1907, II. 1910. 

—, Kwai-dan, 1907. 

M. Hecker, Schopenhauer und die indische Philosophie, 1897. 

Fr. Heiler, Die buddhistische Versenkung, 1922. 

—, Die buddhistischen Versenkungsstufen, Kuhn-Festschrift, 1916. 

H. L, Held, Buddha, sein Evangelium und seine Auslegung, 1912. 

—, Deutsche Bibliographie des Buddhismus, Miinchen 1916. 

V. Henry, La magie dans 1|’Inde antique, 1904. 

E. W. Hopkins, The religions of India, 189). 

Le. Huth, Geschichte des Buddhismus in der Mongolei, nach dem Tibetischen des 

Jigs-med-nam-mka, Straibg. 1892—96. 

G. A. Jacob, Manual of Hindu Pantheism, Vedantasdra (Triibner Or. Sern.). 

H. Jacobi, Die indische Philosophie, Licht des Ostens, 1922. 

—, Die indische Logik, Géttinger Nachrichten, 1901. 

—, Brahmanism, Jainism, in Hastings Encyclopedia of Rel. and Ethics. 

—, Uber das Verhiltnis des Vedanta zum Samkhya, Kuhn-Festschr. 1916. 

—, Der Ursprung des Buddhismus aus dem Samkhya-Yoga, Géttinger Ges. d. 
Wiss. 1806. 

R. F. Johnston, Buddhist China, London 1913. 

St. Julien, Methode pour déchiffrer et transcrire les mots sanscrits, 1861. 

H. Kern, Der Buddhismus und seine Geschichte in Indien, Lpz. 1882/84. 

—, Manual of Indian Buddhism, Grundrif8 der indo-arischen Philologie, Bd. III. 

—, Saddharma-pundarika, SBE. vol. XXI. 

H. Graf Keyserling, Kulturprobleme des Orients und Okzidents, Jena 1913. 

W. Kirfel, Das Weltall nach indischer Anschauung, Licht des Ostens, 1922. 

Kobayashi, The doctrine of Nichiren with a sketch of his life, 1893. 

CE Fr. Koeppen, Die Religion des Buddha, 1857/59, 1906; Bd. II Die lamaistische 

Hierarchie und Kirche. 

Die Kultur der Gegenwart, herausgegeben von P. Hinneberg, Teil I, Abt. III, 1. 
Die orientalischen Religionen; Abt. V Allgemeine Geschichte der Philo- 
sophie. 


534 * Lilteraturnachweis zum II. Teil 


Aufsitze zur Kultur- und Sprachgeschichte, Ernst Kuhn zum 70. Geburtstage, 
Miinchen 1916. 

K. Kuhn, Barlaam und Joasaph, Minchener Akad. d. Wiss. Bd. XX. 1893. 

S. Kuroda, Mahdydna, herausg. von K. Seidenstiicker, Lpz. 1904. 

Chr. Lassen, Indische Altertumskunde, Lpz. 1874. 

A. y. Le Coq, Bericht tiber Reisen und Arbeiten in Chinesisch-Turkistan, Ztschr. 
f. Ethnologie, XXXIX, 1907. 

—, Chotcho, Ergebnisse der Turfan-Expeditionen, 1913. 

—, Die buddhistische Spitantike in Mittelasien, 1922. 

S. Lefmann, Lalita Vistara, Berlin 1874. 

—, Geschichte des alten Indien (Oncken’s Allgem. Gesch. in Einzeldarstellungen), 
1890 

E. Lehmann, Der Buddhismus als indische Secte, als Weltreligion, Tiibingen 1911. 

Das Licht des Ostens, Die Weltanschauungen des mittleren und fernen Asiens, 
Indien, China, Japan, herausg. von M. Kern, Stuttgart 1922. 

A. Lloyd, Development of Japanese Buddhism, Transactions As. Soc. of Japan, 
XOX oe 

-A. Milloué, Les religions de I’Inde (Annales du Musée Guimet), 1890. 

—, Esquisse des 8 sectes bouddhiques du Japon, Revue de l'histoire des religions, 
vol. XXV; XXVI. 

F. M. Miller, The Sacred Books of the East (SBE). 

—, Upanishads, SBE. vol. I, XV. 

—, Dhammapada, SBE. vol. X. 

—, Mahayana-Texts, SBE. vol. XLIX. 

—, Indien in seiner weltgeschichtlichen Bedeutung, Lpz. 1884. 

—, The six systems of Indian philosophy, 1899. 

—, Beitrage zur Kenntnis der indischen Philosophie, ZDMG. VI. 

H. Miiller, Tibet in seiner geschichtlichen Entwicklung, Ztschr. f. Vergl. Rechts- 
wiss. Bd. XX. 

O. Miinsterberg, Chinesische Kunstgeschichte, 1910/12. 

K. E. Neumann, Die Reden Gotamo Buddhos aus der Mittleren Sammlung 
(Majjhima-nikayo), Lpz. 1896, 1900, 1902. 

_—,.Die Reden Gotamo Buddhos aus der Lingeren Sammlung (Digha-nikiyo), 
Miinchen 1907, 1912. 

—, Die Reden Gotamo Buddhos aus der Sammlung der Bruchstiicke (Sutta- 
nipdto), Miinchen 1905, 1911. 

—, Die letzten Tage Gotamo Buddhos (Mahaparinibbanasuttam), Miinchen 1gr1r. 

—, Die Lieder der Ménche und Nonnen (Theragath4 u. Therigdtha), Berlin 1899. 

Nyanatiloke Bhikkhu, Die Reden des Buddha aus der Angereihten Sammlung 
(Anguttara-nikayo), 1912, 1914. 

—, Die Fragen des Milindo, 1913, 191th. 

H. Olcott und K. Seidenstiicker, Buddhistischer Katechismus, Lpz. 1909. 

H. Oldenberg, Die indische Religion, Die indische Philosophie (Kultur der 
Gegenwart). ; 

—, Die Religion des Veda, 1897. 

Die Litteratur des alten Indien, Stuttgart 1903. 

Die Lehre der Upanishaden und die Anfange des Buddhismus, Gottingen 1915. 

Vorwissenschaftliche Wissenschaft, Die Weltanschauung der Brahmanatexte, 

Géttingen 1919. 7 

—, Buddha, sein Leben, seine Lehre, seine Gemeinde, 1881, 1921 ix. 

—, Aus Indien und Iran, Gesammelte Aufsitze, 1899. 

—, Aus dem alten Indien, Drei Aufsiitze, 1910. i 
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H. Oldenberg, Indien und die Religionswissenschaft, 1906. 
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—, Zur Geschichte des indischen Kastenwesens, ZDMG., Bd. LI. 
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_AAW. Schott, Uber den Buddhismus in Hochasien und China, Berlin 1846, 
“OQ. Schrader, Sprachvergleichung und Urgeschichte, Jena 1883, 1907 ili. 
—, Reallexikon der indogermanischen Altertumskunde, ‘1901. 
—, Aryan Religion, Hastings Encyclopedia of Rel. and Ethics, 
—, Zur Bedeutung der Namen Mahayana und Hinayana, ZDMG. LXIV. 
M. Schreiber, Buddha und die Frauen, 1903. 
L. y. Schréder, Indiens Litteratur und Kultur in historischer Entwicklung, ein 
Cyklus yon 50 Vorlesungen, Lpz. 1887. 
—, Buddhismus und Christentum, Zwei Vortrige, Reval 1893. 
—, Arische Religion, Lpz. 1914, 1916. 
W. Schubring, Jinismus, Licht des Ostens, 1922. 
~G. Schulemann, Die Geschichte der Dalailamas, Heidelberg rgri. 
K. Seidenstiicker, Das Licht des Buddha, Lpz. 1904. 
E. Senart. Essai sur la légende du Bouddha, Journ, Asiat. 1882. 
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R. Seydel, Das Evangelium von Jesu in seinen Verhiltnissen zur Buddha-Sage 
und Buddha-Lehre, Lpz. 1882. 
—, Die Buddha-Legende und das Leben Jesu nach den Evangelien, Lpz. 1884. 
Tsidor Silbernagl, Der Buddhismus nach seiner Entstehung, Fortbildung und Ver- 
-breitung, Minchen 1891. 
H. Smidt, Darstellung der Shin-gon-Lehre, Ostas. Ztschr. VI, VII. 
Nathan Séderblom, Das Werden des Gottesglaubens, 1916. 
P, Steinthal, Aus der Geschichte friherer Existenzen Buddhas, Ztschr. f. Vergl. 
Litteraturgeschichte u. Studien zur Vergl. Litteraturgeschichte. 
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R. Stiibe, Die Reiche der Indogermanen in Asien und die Vélker Zentralasiens, 
Pflugk-Harttung’sche Weltgeschichte, Bd. III. 

—, Indien und der Westen, Licht des Ostens, 1922. 

Subhadra Bhikschu, Buddhistischer Katechismus, 1888, 1908. 

M. Summer, Les religieuses Bouddhistes depuis Sakya-Muni jusqu’A nos jours, 
Paris 1873. 

T. Suzuki, Outlines of Mahayana Buddhism, London 1907. 

—, The Zen-Sect of Buddhism, Journ. Pali-Text-Soc. 1906/07. 

K. T. Telang, Bhagavadgité, SBE. vol. VIII. 

G. Thibaut, Veddnta-Texts, SBE. vol. XXXIV, XXXVIII, XLVIII. 

Triibner’s Oriental Series. 

P. Tuxen, Yoga, Kopenhagen 1911. 

L. de la Vallée-Poussin, Vedanta and Buddhism, Journ, RAS. 1910. 

—, Buddhisme, opinions sur I’histoire de la dogmatique, 1909. 

L. A. Waddell, The Buddhism of Tibet or Lamaism, 1895. 

—, Lamaism and its sects, London 189\. 

—, Lhasa and its mysteries, 190). 

M. Walleser, Der iltere Vedanta, Geschichte, Kritik und Lehre, 1910. 

—, Die buddhistische Philosophie in ihrer geschichtlichen Entwicklung: I. Die 

philosophischen Grundlagen des Alteren Buddhismus, 1g04; I. Die Mittlere 

Lehre (Madhyamika-Sistra) des Nagarjuna, nach der tibetischen Version, 

1911; Die Mittlere Lehre (Chung-lun) des Nagarjuna, nach der chinesischen 

Version, I9g12. 

Prajfid-paramita (Quellen der Religionsgeschichte), Géttingen 1914. 

Ww. Wassiljew, Der Buddhismus, I. Teil, Petersburg 1860; deutsch yon A. Schiefner. 

K. Watanabe, Der gegenwirtige Stand der japanischen Religionen, Basel 1904. 
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1868/69. 
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III. Les vies chinoises du Bouddha, 1913. 
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—, Uber die Bedeutung des indischen Altertums, Lpz. Ft 

—, Buddhas Geburt und die Lehre von der Se es Abh. d. Sachs. 
Ges. d. Wiss. XXVI, 1908. 

M. Winternitz, Geschichte der indischen Litteratur (Litteraturen des Bee! 
Bd. II, 1: Die buddhistische -Litteratur, 1913. 

—, Die Religionen der Inder: Der Buddhismus (Bertholet’s Religionsgeschicht 
liches Lesebuch), ‘Tiibingen 1911. 

J. Witte, Das Buch des Marco’ Polo als Quelle fir den Ea. (Bonner 
Dissertation), 1915. 

L. Woitsch, Die Astronomie der Inder, Licht des Ostens, 1922. 
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Hinweise auf Schriften und Aufsitze tiber Einzelfragen sind in den An- 
merkungen gegeben, 


ANMERKUNGEN ZUM I. TEIL 


1 Mémoire dans lequel on essaye d’établir que le caractére épistolique, hiéro- 
glyphique et symbolique des Egyptiéns se retrouve dans les caractéres des Chinois 
et que la nation Chinoise est une colonie Egyptienne (Mémoire de |’Académie 
Royal des Inscriptions et Belles Lettres, Paris, 1764). 

2 China. Bd. I, pg. 428. — Vergl. auch Rohrbach, Geschichte der Menschheit, 
pgg- 18, 39. 

3 C. Bezold, Sze-ma Ts‘ien und die babylonische Astrologie, Festschrift fiir 
Fr. Hirth, Ostasiatische Zeitschrift, 1920. 

4 Western origin of early Chinese civilisation, 1894. 


5 In: Les religions de la Chine, 1891. 


6 Uber die Schépfung enthilt das J-king an verschiedenen Stellen folgende Aus” 


spriiche: ,,Da ist Himmel und Erde, und danach entstehen alle Dinge.’ — ,,Him- 
mel und Erde bewegen sich, und alle Dinge entstehen durch Umwandlung.“ — 
»Himmel und Erde vereinigen sich, und alle Dinge geraten in Bewegung. — 
» Himmel und Erde sind das Tor der Verwandlungen. Der Himmel hildet die 
mannlichen, die Erde die weiblichen Dinge.“ — ,,Somit besteht in den Umwand- 


lungen ein Uranfang (t‘ai-chi), aus diesem entstehen die beiden Ordner (Yin und 


Yang), diese erzeugen die vier Gestaltungen (Jahreszeiten), und daraus entstehen ) 


die acht Figuren (kua).“ 

Vergl. auch Anm. 7. — Uber die Schépfung bei den taoistischen Philosophen 
s. u. Kapitel IX, X, XII. 

7 »Himmel und Erde. sind die Eltern aller Dinge; aber der Mensch ist von 
allen Wesen (allein) mit géttlicher Kraft begabt.“ (Shu-king V, i, a, 3 [T‘ai-shih].) 

8 Vergl. hierzu: Lun-yi XVII, 19; Méng-tse V, 1, cap. V, 3, 4 und V, 1, 
cap. VI, 2. 

9 Vergl. Shu-king II, ii (Ta-Yii-mo); Shi-king, Hsiao-ya. 

to Vergl. Shu-king IV, iv, 8 (J-hsiin); Méng-tse lib. VI, 2, cap. XV, und 
lib. IV, 1, cap. VII; Shi-king III, 3, 4. 

11 ,,Ming“ bedeutet Befehl (des Himmels), dann das vom Himmel Verliehene, 
das Leben, das der Himmel entstehen lit, ferner das Schicksal, d. h.. das mensch- 
liche Leben in seiner Abhingigkeit yon der Gewalt des Himmels. 

12 Shi-king III, 3, 6; Shu-king V, i, 3; Chung-yung XVII, 3. 

13 Lun-yii XIV, 37. 

14 Shu-king IV, viii, b, 3 (Yiieh-ming.). 

15 Shi-king III, 1, 7; — Shi-king II, 2, 1 schildert, wie Chiang Ytian’ in 
die Fufispur des Shang-ti tritt, davon schwanger wird und den Hou-chi, den Ahn- 
herrn der Chou-Dynastie, gebiert. 

16 Lun-yii XVII, 19. 

17 Uber die Schicksalsbestimmung vergl. Lun-yii XX, 3; XIV, 13; XII, 5; 
XII, 10; VI, 2; XI, 6; VI, 8; XVI, 8; XIV, 38. — ,,Gliick und Ungliick sind 
nur Selbstzugezogenes“ (Méng-tse). 

18 Méng-tse lib. V, 1, cap. V, 1. 

19 Vergl. die Reden des Ch‘éng T’ang Shu-king IV, 1 u. IV, 3; die Worte 
des J Yin Shu-king IV, 6. 

20. Shu-king V, 1, a, 11 u. V, 1, b, 7. 

21 F. E, A. Krause, Die Stellung des Kaisers im chinesischen Kulturgebiude, 
Deutsche Rundschau, Mirz 1920. 
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22 Li-ki, cap. 21. 

23 ,,.Das Unermefiliche yon Yin und Yang heifit Geist (J-king, Append. 3); 
Geist bedeutet das, was allen Dingen ihr Wunderbares verleiht (J-king, 
Append. 5); ,,Alle seltsamen Dinge, die erscheinen, nennt man Geister“ (Li-ki). 

24 Tao-té-king, cap. 39. 

25 Chung-yung, cap. XVI: ,,Wie sind die Geister im Ausiiben ihrer Macht all- 
gegenwartig! Wir schauen uns nach ihnen um, ohne sie zu sehen, ,wir lauschen nach 
ihnen, ohne sie zu héren, aber doch sind sie verkérpert in allen Dingen und diirfen 
nicht vernachlassigt werden.“ 

26 Li-ki, cap. 5: ,,Ein Geist ist leer (immateriell), er hat weder Kérper noch Gestalt.‘ 

27 Lun-yii IT, re. 

28 Tao-té-king, cap. 60. 

29 Lun-yit VII, 20; VI, 20; XI, 11. 

30 Jupiter (mu-hsing) ist der Stern des Holzes, regiert den Osten und Regen; 
Venus (chin-hsing) ist der Stern des Metalls, regiert den Westen und Klarwetter; 
Saturn (t‘u-hsing) ist der Stern der Erde, regiert die Mitte und den Wind; 
Mars (huo-hsing) ist der Stern des Feuers, regiert den Siiden und die Hitze; 
Merkur (shui-hsing) ist der Stern des Wassers, regiert den Norden und die Kialte. 

31 Shu-king II, 1, 6. 

32 Shu-king H, 1, 7. 

33 Lun-yu III, 6. : 

34 Die fiinf heiligen Berge (wu-yiieh) sind: 1. Im Osten der T'ai-shan in 
Shan-tung. 2. Im Westen der Hua-shan in Shen-si. 3. In der Mitte der Sung-shan 
in Ho-nan, 4. Im Stiden der Héng-shan in Hu-nan. 5. Im Norden der Héng-shan 
in Chi-li, — Die fiinf Schutzberge (wu-chén) sind: 1. Im Osten der J-shan in 
Shan-tung, 2. Im Westen der Wu-shan in Shen-si. 3. In der Mitte der Huo-shan 
in Anhui, 4. Im Siiden der Kuei-chi in Ché-kiang. 5. Im Norden der J-wu-lii 
in der Mandschurei. 

35 Seine wunderbare Geburt s. Shi-king III, 2, 1; s. o. Anm. 15. 

36 Die wu-szu, nach Li-ki, cap. I. 

37 Die ch‘i-szu, nach Li-ki, cap. XX, 7. 

38 Li-ki. cap. XX, 2. 

39 Li-ki, cap. IV, 2. 

fo Shi-king, III, 3, 4. 

4x Lun-yi X, 10. 

he Méng-tse, lib. III, 2, cap. XXVI. 

43 Shi-king III, 1, 1, 

44 ,,Wenn der Mensch stirbt, so steigt die Hun hinauf und die Po fallt herab“ 
(Méng-tse. lib. V, 1, cap. IV, 1, Kommentar zum Ausdruck ,,tsu-lé‘). ,,Der Hauch 
der Hun kehrt zuriick zum Himmel, die Po der Kérperform aber kehrt zuriick 
zur Erde“ (Li-ki, cap. IX). 

45 Die Definition im K‘ang-hsi-tse-tien lautet: ,,Die vom Yang stammende Hun 
ist ein Shen, die vom Yin stammende Po ist ein Kuei.‘’ — Huai-nan-tse sagt: 
Po ist der Yin-Geist im Menschen, Hun ist der Yang-Geist im Menschen.“ — 
Wenn es im Li-ki (cap. XX) heifit: ,,Wenn der Mensch gestorben ist, so nennt 
man ihn einen Kuei‘, so ist dies im Sinne der anderen Stelle (Li-ki XXI) zu ver- 
stehen: ,,Alle geborenen Menschen miissen sterben. Das, was beim Tode zur Erde 
zuriickkehren mu, das nennt man Kuei.‘ 

46 ,,Tse-kung fragte den Confucius: Haben die Toten ein Wissen (von den 
irdischen Dingen), oder werden sie kein Wissen haben? Der Meister sprach: 
Wenn ich sagen wollte, dafi die Toten ein (solches) Wissen hitten, so wiirde zu 
befiirchten sein, da fromme Séhne und folgsame Enkel ihr Leben wegwerfen 
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wiirden, um den Toten zu folgen. Wenn ich sagen wollte, dai die Toten kein 
Wissen hitten, so wiirde man fiirchten miissen, da pietitlose Séhne ihre Eltern 
vernachlassigten und nicht bestatteten. Du, Szu, sollst daher nicht verlangen zu 
wissen, ol) die Toten ein Wissen haben oder keines. Es hat damit jetzt keine 
Hile. Spater wirst du es selbst wissen.“ (Chia-yii.) 

47 Li-ki II, 2; VII, 1; XVIII, 1: XIX, 1. — Hiervon handelt. ein Gedicht 
des Sung Yi. 

48 ,,Alle Dinge wurzeln im Himmel, der Mensch aber wurzelt in seinen Ahnen* 
(Li-ki, cap. IX). 

4g Shu-king V, xii, 10. 

5o Der allgemeinste Ausdruck fiir das Gebet ist ,,chu“, daneben ,,chi“, im 
Shuo-wen erklart als ,,Gliick zu erlangen suchen”, und ,.tao“ == ,,um langes 
Leben bitten“. 

51 Lun-yi XX, 1. 

5a Shu-king V, vi, 1—11. 

53 Shu-king V, viii, 6—7. 

54 Lun-ytii VIL, 34. 

55 Der allgemeinste Ausdruck fiir das Opfer war ,,chi“. Nach dem Chou-li 
bedeutet ,,szu“‘ ein Opfer an die himmlischen Geister (shen), ,,hsiang ein solches 
an irdische Geister (ch‘), ,,chi‘ an die menschlichen Geister (kuei). Im Shu-king 
(II, i, 6) werden die Opfer aufgezihlt, die Kaiser Shun darbrachte, und dort heifst 
das Opfer an den Shang-ti ,,lei“, an die ,,Sechs Verehrungswiirdigen“ (liu-tsung) 
»yin“, an Berge und Fliisse (shan-ch‘uan) ,,wang“, an die simtlichen Geister 
(ch‘tin-shen) ,,pien. — Im Li-ki kommen noch mancherlei spezielle Bezeich- 
nungen einzelner Opferhandlungen vor. 

56 Namentlich im Kapitel IV (Yteh-ling), wo die fiir die einzelnen Monate des 
Jahres vorgeschriebenen Opfer aufgezihlt werden, und im Kapitel XXII (Chi-t‘ung), 
das die Bedeutung der Opfer behandelt. Beide Abschnitte sind (auf$er in den 
yollstindigen Uhbersetzungen des Li-ki) auch wiedergegeben von W. Grube in 
Bertholets Religionsgeschichtlichem Lesebuch, Tiibingen 1911. 

57 Li-ki, cap. III. 

58 Shu-king IV, iii, 4; Lun-yi XX, 1. 

59 Dies berichten die Bambus-Annalen unter der Regierung des Kaisers P‘ing- 
wang 2. Jahr fiir den Firsten von Ch'in, 42. Jahr fiir den Fiirsten yon Lu. — 
Nach Lun-yti III, 6 opferte Chi-shih dem T’ai-shan. 

60 Shu-king V, xii, 5; Chung-yung XIX, 6. 

61 Darauf deuten die Zeichen ,,lei* und ,,hsien“, die besondere Opfer bezeichneten. 

62 Shi-king II, vi, 5. 

63 Lun-yi XVII, 4. 

64 Li-ki, cap. X (nei-tsé). 

65 Shi-king III, ii, 1 u. IV, i, 6; Lun-ytii VI, 12. 

66 Li-ki, cap. XI. 

67 Li-ki, cap. XXII. 

68 Li-ki, cap. I. 

69 Li-ki. cap. XLI. 

FOpea-ka [, 1 u. V, 2. 

q1 Li-ki, cap. II u. XXVII. 

72 Chou-li V. 

73 Chung-yung XVIII, 3. 

74 ,,Der Himmel sendet Zeichen, aus denen man Gliick und Ungliick erkennen 
kann. Der Heilige Mensch (= Kaiser) soll sie als Richtschnur (seines Ver- 
haltens) nehmen.“ (J-king, Append, 3.) 
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75 Chou-li, cap. XXIVu. XXVI; vgl. auch Shi-king II, iv, 5, wo der Traum 
des Hstian-wang erzahlt wird. 

76 Nach Grube hitte man aus verschiedenlangen Pflanzenstengeln Figuren ge- 
bildet nach Art der Hexagramme des J-king. 

77 Chou-li, cap. XXIV. 

78 ,,Bei allen grofsen Staatsangelegenheiten wurde zuerst aus der Schafgarbe, 
danach aus der Schildkrétenschale geweissagt.“ (Chou-li, cap. XXIV.) 

79 Dies sagt Shu-king II, ii, 18, bei der Wahl des Yui zum Nachfolger fir 
Shun. Bei der Verlegung der Residenz durch den Kaiser P‘an-k‘ang (1401—1374) 
der Shang-(Yin-)Dynastie wurde das Los befragt (Shu-king IV, vii, 1). Wu-wang 
wandte vor seiner Entscheidung zum Kriege im Jahre 1146 das Schildkréten- 
orakel an. 

80 Lun-yii VII, 1 u. 19. 

81 Hieriiber: Ludwig Stein, ,,Uber historische und logische Kontinuitit in der 
Philosophie in ,,Wende des Jahrhunderts, Tubingen (Mohr) 1899. 

82 Ein Bild von den Zustiinden des Landes gewinnen wir vor allem aus den 
Schilderungen des Tso-chuan. Confucius spricht ein bitteres Urteil aus im 
Lun-yii III, 5. 

83 Lun-yit III, 24: ,,Das Erdreich ist schon lange in Unordnung. Nun will 
der Himmel den Meister benutzen als eine Glocke mit emem Holzkléppel.* 

84. Dem grofien Weisen ist es trotzdem passiert, daf} man auch die Geschicht- 
lichkeit seiner Person hat leugnen wollen — s. H. J. Allen, ,,[s Confucius a myth?“ 
(Journ. China Br, RAS. XXI.) Dort wird behauptet, daf§ die Chinesen erst in 
der Han-Zeit als Gegengewicht gegen den fremden Buddhismus sich einen eigenen 
Nationalheiligen erfunden hatten (!). 

85 Confucius aber kann doch immer nur ein Vorbild fiir Chinesen sein. 
Confucius ist nur als Chinese denkbar. Dies wird in neuester Zeit hiufig verkannt, 
Hs ist ebenso falsch, die europiische Kultur auf China tibertragen zu wollen, als 
vom Confucianismus oder Buddhismus directe Verwertbarkeit fiir unser abend- 
landisches Leben zu erwarten. 

86 Lun-yii XV, 23; XII, 12. 

87 Méng-tse lib. III, 1, cap. IV. 

88 Lun-yi XIII, 9. 

89 Méng-tse lib. VI, 1, cap. II. 

go Shi-ki, cap. 47. 

gt Lun-yii XI, 11. 

92 Lun-yii VII, 20. 

93 Lun-yi XVIII, 6, 8. 

94 Méng-tse lib. I, 2, cap. VIII. 

95 Méng-tse lib. V, 1, cap. V. 

96 Méng-tse lib. VI, 1, cap. II. — Hier wird der Vergleich gebraucht, da es 
dem Menschen nach seiner Anlage ebenso nattirlich sei, gut zu sein, wie dem 
Wasser, stets nach der Tiefe zu flieSen. 

97 Conrady will in den Hexagrammen stilisierte Schriftzeichen erkennen und 
daher das J-king als ein altes Worterbuch auffassen. 

98 Méng-tse lib. VI, 1, cap, VI, 1—6. 

99 Dies war die Lehre des Kao-tse (= Kao Pu-hai). 

100 Es findet sich auch ausgesprochen lib, VII, 1, cap, IV, 1 u. lib. VI, 1, 
cap. Wily 23; 

101 Diese yvertraten die Ansicht, dafs die Menschennatur ihrem Ursprunge nach 
gut sei, dann aber durch die Wirkungen des Lebens verdorben werde. 


—— 
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102 Sein Werk beginnt mit dem Satze: ,,Die Natur des Menschen ist schlecht; 
das Gute in ihm ist ein Kiinstliches.“‘ 

103 ,,— wie das Gefafs aus der Kunstfertigkeit des Tépfers und nicht aus der 
Natur des Tones entsteht.“ 

104 Vgl. John Griffith, The ethics of the Chinese, with special reference to 
the doctrines of human nature and sin (Journ. N, China Br. RAS. 1860). 

105 Ausfihrliches iiber die Philosophie des Tung-Chung-shu siehe in O. Franke, 
Studien zur Geschichte des konfuzianischen Dogmas und der chinesischen Staats- 
religion, Hamburgische Universitat, Abhandlungen aus dem Gebiet der Auslands- 
kunde, 1920. 

106 Sein Hauptwerk in 13 Biichern trigt den Titel Fa-yen. Von ihm stammt 
aufierdem das T'ai-hsiian-ching, eine Erlauterung des J-king in sehr dunkler Sprache. 

107 ,,Das, wodurch alle Wesen verschieden sind, ist das Leben; das, wodurch 
alle Wesen gleich sind, ist der Tod. So freuen wir uns denn des Lebens! Was 
kiimmert. uns, was nach dem Tode kommt?‘‘ — Das bedeutet wértlich das Horaz- 
sche ,,Quid sit futurum cras, fuge quaerere™. 

108 Kapitel 52—71. 

109 Uber Mo Ti ygl. A. Forke, Mé Ti, des Sozialethikers und seiner Schiiler 
philosophische Werke, MOS., Beiband zum Jahrgang XXIII/XXV, 1922, mit aus- 
fiihrlicher Hinleitung und vollstindiger Ubersetzung. 

110 Méng-tse lib. III, 2, cap. IX, g: ,,Yang liebt das eigene Ich, daher kennt 
er keinen Herren. Mo mit seiner allgemeinen Menschenliebe kennt keinen Vater, 
Weder einen Vater noch einen Herren anzuerkennen, das ist die Art yon wilden 
Tieren.“ — Vgl. auch Méng-tse lib. VII, 1, cap. XXVI. 

111 Sze-ma Ch‘ien erwéhnt im Nachwort (Shi-ki, cap. 130) die ersten 6 Klassen 
und gibt von ihnen eine kurze Charakteristik. — Im Katalog des Liu Hsin, der 
im Abschnitt I-wén-chih der Annalen der Alteren Han (Ch‘ien-Han-shu, cap. 30) 
wiedergegeben ist, werden die g Richtungen mit den Schriften ihrer Haupt- 
vertreter aufgezihlt. 

112 Das Werk des Lii Pu-wei (7 237 ante), das Lii-shih-ch‘un-ch‘iu, behandelt 
verschiedene Stoffe und gibt vor allem auch viele Daten tiber die alte Geschichte Chinas. 

113 Méng-tse lib. III, 1, cap. IV, 13. 

114 Ausfihrlichste Angaben dariiber gibt de Groots Universismus. Genaue 


\ Beschreibung des Himmelsopfers enthilt de Groot, Universismus, pg. 168—180, 


A 


u. Edkins, Religion in China, Kap. II. 

115 Es sind dies im Osten die Tafeln der Sonne (Ta-ming), des Grofien Baren 
(Pei-tou), der 5 Planeten (wu-hsing), der 28 Mondhiuser (hsiu) und der simt- 
lichen Sternbilder (chou-t‘ien-hsing-ch‘én); im Westen die Tafeln des Mondes 
(Yeh-ming) und der 4 atmosphirischen Erscheinungen (T‘ien-shen), nimlich der 
Verwalter yon Wolken (yiin-shih), Regen (yii-shih), Wind (féng-shih) und Donner 
(lei-shih). 

116 Der Kaiser opferte der Sonne in den ungeraden Jahren mit den Zeichen 
chia, ping, wu, kéng, jén des zehnteiligen Cyclus, dem Monde alle 3\ Jahre, 
nimlich in den Jahren mit den Zeichen ch‘ou, ch‘én, wei, hsii des zwélfteiligen 
Cyclus. 

117 Li-ki, cap. IV u. XXIX. 

118 Diese entsprechen Mitte April und Ende Oktober. 

119 Der 15. Tag des 7. Monats ist zugleich das allgemeine Totenfest. Dieses ist 
jedoch buddhistischen Ursprunges. In der Volksreligion ist es mit einer eigentiim- 
lichen Legende verkniipft worden (s. u. Anm. 328). Im confucianischen Sinne darf 
man nicht die Ahnen anderer Menschen verehren, weil man damit einer fremden 
Familie den Schutz ihrer Totengeister rauben wiirde. 
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120 Plan und Beschreibung des Confucius-Tempels gibt Grube, Religion und 
Kultus der Chinesen, 1910, pg. 69. 

121 Es ist ein schwieriges Problem, wie es zu erklaren ist, dafi die Kaiserin- 
witwe Tz‘u-hsi den Titel ,,Heilige Grofi-Kaiserin“ = shéng-huang-t‘ai-hou fiihren 
konnte. 

122 Siche Kapitel XII, Seite 192. 

123 S. u. Kapitel XII, Seite 194 und Kap. XVI, Seite 23r. 

124 S. u. Kapitel XII, Seite ror. 

125 S. u. Kapitel XV, Seite 225 und Kap. XVI, Seite 229. 

126 Shu-king II, ii, 6 (Ta-Yii-mo): ,ntferne die Ketzerei und zweifle nicht 
Lun-yi IJ, 16: ,,Sich abzugeben mit Irrlehren, das ist gewifS schadlich!“ (Uber 
den Sinn und die richtige Ubersetzung dieser Stelle ist viel gestritten worden. 
Die Bedeutung geht deutlich hervor aus der mandschurischen Version: encu demn-i 
tacin-be kikeci, tere jobolon kai; desgl. japanisch: i-tan wo osamuru toki ni wa, 
kore gai nomi.) 

127 Méng-tse, lib. III, 2, cap. IX, 9. — S. 0. Anm. 110. 

128 8. u. Seite 118. 

129 Hieriiber ausfiihrlich: de Groot, Sectarianism and religious persecution in China. 

130 Eine besondere Erérterung der Staatsgrundsitze aus der Jiingeren Han-Zeit 
ist das Chéng-lun des Tsui Shih yon 151 post, das in die Reichsannalen (Hou- 
Han-shu, cap. 82) aufgenommen worden ist. : 

131 Sein Werk hat den Titel Chung-shuo und ist in der Sammlung der Zehn 
Philosophen (Shih-tse-ch‘tian-shu) enthalten. 

132 Er hat in seiner satirischen Schrift vom ,,Kamel Kuo“ die confucianische 
Regierung und ihr Verhiltnis zum Volke angegriffen. — Vgl. Grube, Gesch. d- 
chin. Litt., pg. 315. ee 

133 8. u. II. Teil, Kapitel XI, Seite 439. 

134 So vortrefflich eine Bilderschrift das Anschauliche wiedergibt, so ungeeignet. 
ist sie zur Vermittlung des Abstracten. Fir die Philosophen bestand immer die 
Schwierigkeit, ihre Gedanken mit unzulinglichen Mitteln auf Andere zu tibertragen. 
Sie vermieden daher oft absichtlich subtile Hrérterungen. Das Gebiet der reinen 
Logik und Erkenntnistheorie mufite bei ihnen in den Hintergrund treten. Die 
ungewohnliche Pragnanz war geboten durch das Material der Aufzeichnung in 
altester Zeit, Sie blieb als Stil bestehen, als der Hauptgrund solcher Beschrinkung 
fortfiel. So trigt die chinesische Literatur immer einen primitiven Zug, Die 
suggestive Schrift setzte einen verstindnisvollen Leser vyoraus. Die chinesischen 
Zeichen haben weiteren Umfang als unsere Worte. Sie leisten mehr an Még- 
lichem, aber weniger an Bestimmtheit. Das richtige Verstindnis eines Textes 
beruhte vielfach auf einem Mitverstehen des Unausgedriickten, einem Erganzen 
des Fehlenden, einem Auslegen des Vieldeutigen. So wurde der Commentar zu 
den klassischen Werken eine Notwendigkeit zur Festlegung ihres Sinnes. Das 
Commentieren wurde die eigentliche Litteraturarbeit fir viele Jahrhunderte. Hin 
Verhingnis aber war es, dafi man die alte Form nicht zu neuer Gestalt ent- 
wickelte, sondern sich vielmehr die klassischen Muster mit allen ihnen anhaftenden 
Unyollkommenheiten nachzuahmen bemiihte, so daf} auch die chinesische Schrift- 
sprache der spiteren Perioden primitiver und unyerstindlicher blieb, als dies bei 
richtiger Methode nétig gewesen ware. Der unvermeidliche Mangel der alten 
Litteratur wurde zum absichtlichen und kunstyollen Stil-spiterer Zeit. 

135 Zu Beginn der Sung-Zeit entstanden die grofsen Sammelwerke T‘ai-p‘ing- 
yii-lan von 983, Tse-fu-yiian-kuei von 1013 u. a. Spiter schrieb Ma Tuan-lin 
(1245—1322) seine berihmte Encyclopadie Wén-hsien-t‘ung-k‘ao als Erweiterung 
des T‘ung-tien von Tu Yu (735—812). Die Encyclopidie erreichte ihren Héhe- 
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punkt zur Ming-Zeit im Yung-lo-ta-tien, eimem Riesenwerke, das 1409 auf kaiser- 
lichen Befehl durch 2160 Gelehrte in 22937 Bichern verfertigt wurde, aber nie 
gedruckt werden konnte. Das abschliefiende Werk chinesischen Sammelfleifies 
wurde in der Mandschu-Zeit die auf Befehl des Kaisers K’‘ang-hsi verfafite 
Encyclopadie T‘u-shu-chi-ch‘éng von 1725, das gréfte gedruckte Buch der Welt. 
(Uber das Yung-lo-ta-tien und das T‘u-shu-chi-ch’éng s. O. Franke, Zwei wichtige 
litterarische Erwerbungen des Seminars fiir Sprache und Kultur Chinas zu Ham- 
burg, Mitteilungen dieses Seminars, 1915. — Vgl. auch de Groot, Sinologische 
Seminare und Bibliotheken, Abh. d, Pr. Akad. d. Wiss., 1913.) 

136 Sein Werk Tzu-ch‘ih-t‘ung-chien yon 1084 wurde dann durch Chu Hsi 
umgearbeitet und verkirzt als T‘ung-chien-kang-mu und stellt in dieser Form 
die berihmteste Darstellung der chinesischen Geschichte dar, die spiter noch 
weiter erginzt und fortgefiihrt wurde. 

137 F. E. A. Krause, Tséng Kung, Hin Beitrag aus der Litteratur der Sung- 
Zeit, Heidelberger Akten, 1922. 

138 Diesen Terminus hat Ch’én Ch‘un, der Lieblingsschiiler des Chu Hsi, ge- 
schaffen mit seinem Werke Hsing-li-tse-i. Die Wiedergabe mit ,,Naturphilosophie“ 
ist keine gliickliche, denn hsing-li bedeutet nicht Anschauungen yon der Natur 
des Weltalls, sondern vom Wesen der Menschennatur. — Spiter sind die 
Werke dieser Richtung zu Sammlungen vereinigt worden, wie im Hsing-li-ta- 
ch‘tian-shu yon 1415 und Hsing-li-ch‘ing-i im XVIII. Jahrhundert, 

139 S. u. Kapitel XIX, Seite 225. 

tho Schon Mao Chii-ling (1623—1707) hat den Chu Hsi angegriffen, wie 
tiberhaupt die mafigebende Uberlieferung; zu einer wirklichen Kritik sind aber 
erst die Gelehrten der jiingsten Zeit, insbesondere der Reformer K’ang Yu-wei 
und seine Schule, gekommen. 

141 Heute erscheint das junge China mit den Bazillen amerikanischer 
Maschinenkultur und Halbbildung bis zum Sterben inficiert. Man miéchte daher 
fast befiirchten, dafi diese Krankheit, die ihre Symptome nicht nur in Fragen 
der Politik, sondern auch auf dem Gebiet der Erziehung und Bildung zeigt, zer- 
stérend auf die Wurzeln des altiiberkommenen Geisteslebens in China einwirken 
méchte. Aber die jungen Studenten bilden doch nur eine in gewisser Richtung 
uber das gesunde Mafi hinausschiefiende Erscheinung, wie sie jede heftige Reform 
mit sich bringt. Solche Bewegung ebbt yon allein zuriick. Welch radicale Haltung 
haben die Jungtiirken angenommen, und doch haben sie nicht das Alttiirkentum 
tberwunden! Das junge China, von dem wir jetzt meist den Hindruck totaler 
Verainderung des chinesischen Wesens erhalten, darf nicht als Vertreter des Ge- 
samtchinesentums angesehen werden. Der jungchinesische Auslandsstudent ist 
eine Erscheinung in dem grofien Processe der Umbildung, der heute in China 
yorgeht, deren Ubertreibungen verschwinden werden. Das Altchinesentum lebt 
kraftig weiter, grofienteils unbertihrt und ungestért durch die politischen Vor- 
ginge. Die traditionelle Bildung und alte Volkskultur wird sich auch gegeniiber 
den modernsten Stirmen als siegreich erweisen, Sie ist eine passive Macht, die 
starker ist als jeder active Anstofi von auffen. Amerikanische Grundsitze werden 
niemals die Lehre des Confucius ersetzen. Alle radicalen Bewegungen kehren 
schlieBlich in das Bett der alten Kulturwege zuriick, Der nationalei Geist wird, 
wenn er wirklich fester Volksbesitz, Ausdruck des Volkswesens ist, stets wieder 
emporkommen und sich durchsetzen. 

142 ,,Philosophisches Denken ist den Chinesen unnatiirlich, obgleich sie ein 
philosophisches Leben fiihren. Ihre Weisheit aiuert sich im Handeln, nicht im 
Denken.‘* — ,,Die Chinesen sind viel bedeutender als Menschen wie als Denker,‘ 
(Keyserling). 
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143 Hine yerhangnisvolle Bedeutung fiir die Redaction der Klassiker hat 
namentlich die Tatigkeit des Liu Hsin gehalten. — Hierfiir hat O. Franke (Stu- 
dien zur Geschichte des konfuzianischen Dogmas) am Beispiel des Ch’un-ch’iu den 
Beweis geliefert. 

144 Wenn wir vergleichen, was wir heute etwa aus einem lateinischen My- 
stiker des scholastischen Mittelalters herauszulesen vermégen, so darf es uns nicht 
wundern, wenn wir nicht jeden Satz des Lao-tse verstehen kéanen. Es geht 
den heute lebenden Chinesen nicht anders. Der Sinologe wird sich nicht schimen 
brauchen, wenn er offen zugeben mui, dafs fiir uns manche Kapitel des Tao- 
té-king und andrer taoistischer Werke nach Inhalt und Form unyerstindlich und 
daher uniibersetzbar sind, oder mit dem gleichen Recht in einem oder dem andren 
Sinne, der sprachlich méglich ist, interpretiert werden kénnen. Es wird auch 
bei solchen Schriften oft gar nicht erforderlich sein, sie yollstandig und restlos 
zu ubersetzen, und der Streit um einige dunkle Stellen wird unser Wissen von 
der Sache kaum wesentlich férdern. — Hs ist dies hauptsichlich gesagt worden, . 
um zu zeigen, welch heilloser Unfug es ist, wenn heute jeder fiir unklare My- 
stik Begeisterte ohne eigentliche Sprachkenntnis des Chinesischen und mit den 
diirflugsten Vorstellungen von den Kulturgrundlagen eine Lao-tse-Ubersetzung yer- 
fassen zu miissen glaubt. Mir sind deren 42 bekannt, von denen nur sehr 
wenigs you ,,Sachverstindigen“ herriihren, die meisten in mehr oder weniger 
genialer Weise ,,nachempfunden” sind. Ks wire dringend zu wiinschen, dafi diese 
besorgniserregende Massenproduction in der Ubersetzung schwieriger chinesischer 
Philosophen durch ,,Amateur-Sinologen”, denen dafiir die Voraussetzungen der 
chinesischen Gymnasialbildung fehlen, endlich ein Ende nehmen miéchte! 

145 Lao-tse soll unter der Regierung des Kaisers Ting-wang (607—585), im 
3. Jahre, am 14, Tage des 9. Monats, geboren sein, also 604 ante. — Ma Tuan- 
lin aber giebt das 42. Jahr des Kaisers P‘ing-wang (770—719) als sein Geburts- 
jahr an, also 729 ante. — Die Angaben der spiteren Legende s, u. Kapitel XII, Seite 180. 

146 Diese Begegnung der beiden grofSen Manner wird von Sze-ma Ch’ien in 
seiner kurzen Biographie des Lao-tse (Shi-ki, cap. 63) erzihlt. Es muf trotz- 
dem zweifelhaft bleiben, ob eine solche wirklich stattgefunden habe. Gruba 
(Religion und Kultus, pg. 84) erklart die Hrzihlung fiir eine spitere anti-con- 
fucianische Legende der Taoisten. Méglicherweise ist diese Stelle bei Sze-ma 
Ch’ien nur eine Zusammenfassung der yerschiedenen Anekdoten bei Chuang- 
tse (namentlich XIV, 5—8) und wiirde dann jeder historischen Grundlage ent- 
behren. Denn was Chuang-tse yon angeblichen Unterredungen des Lao-tse mit 
Confucius erzéhlt (XII, 9; XIII, 7; XIV, 5—8; XXI, 4; XXII, 5), tragt deut- 
lich den Stempel tendenziédser Erfindung. — Den Text des Sze-ma Chien siehe 
auch bei de Groot, Universismus, pg. 92. Confucius erwaihnt den Lao-tse nirgends. 
Er mag ihn gar nicht gekannt oder geflissentlich ignoriert haben, wie dies auch 
von den spiteren Confucianisten mit den Taoisten tuberhaupt geschah. 

147 Bei Chuang-tse (III, 4) stirbt er im Kreise seiner Schiller. Uber die 
Legenden, die sich spiter an das Verschwinden des Weisen kniipften, s. u. Ka- 
pitel XII, Seite 181. 

148 Shi-lu, cap. 63. 

1hg Giles (The remains of Lao-tse, China Review 1886) erklart das Werk fir 
eine spitere Falschung aus Citaten der taoistischen Philosophen, namentlich aus 
Han Fei-tse und Huai-nan-tse; Kingsmill will darin sogar ,,eines der wenigen 
Uberbleibsel des primitiven Buddhismus, in directer Nachahmung des indischen 
Stils* erblicken, (Vgl. hierzu: Suzuki, Lao-tse and Professor Giles, 1901; Carus, 
The authenticity of the Tao-té-king, 1901, beide in ,,The Monist’). — Legge 
und Parker haben die Echtheit des Werkes verfochten. 


iy 


Anmerkungen zum I. Teil 545 





150 Shi-ki, cap. 80, 

151 Shi-ki, cap. 63. 

152 Die Griinde, die Wasiljew dafiir angefiihrt hat, dafS das Tao-té-king frithe- 
stens im IJ. Jahrhundert ante abgefafit sein kénnte, sind nicht zutreffend, 

153 Die spiteren Commentatoren haben eine Gliederung in 55, 64, 68, 72 
und 81 Kapitel vorgenommen. Die letzte Form ist dann die gebriiuchliche Wie- 
dergabe des Textes geworden. 

154 P. Pelliot, Autour d’une traduction Sanscrite du Tao té king, T‘oung Pao, 
XIII, 1912, pg. 351 ffg. — Vergl. O. Franke im Archiy fir Religionswissen- 
schaft, XVIII, 1915, pg. 430. — Diese Ubersetzung, die der Pilger Hsiian-tsang im 
VII. Jahrhundert angefertigt haben soll, ist nicht erhalten; ebensowenig andre 
buddhistische Commentare zum Tao-té-king. 

155 Aus den Angaben tiber den Text wird schon heryorgehen, welchen Wert 
die meisten dieser vielen Ubersetzungen haben kénnen. — ,,Such a work can 
hardly be accurately translated into a European language“ (W. Williams, Middle- 
kingdom II, 211). — Das Buch des Lao-tse ist ein Text, von dem_,,vielleicht 
kein einziger Satz yon allen Ubersetzern gleich verstanden, geschweige denn tiber- 
setzt wird (Dvorak). — WVergl. auch de Groot, Universismus, pg. 19; O. 
Franke, in Archiy fir Religionswissenschaft, Bd. XVIII, 1915, pg. h25—h29. — 
Alle unklar verschwommenen Gedanken finden ja heute den meisten Anklang, 
und wo ,,Mystik‘’ die Losung ist, mufS man auch fiir Lao-tse und das Tao-té-king 
schwirmen, wenn man auch kein Wort davon yersteht. — Die besten Wieder- 
gaben sind die yon St. Julien, Paris 1842 und von P. Carus, Chicago 1898. 1903. 

156 J-king, Append. 3 (Hsi-tz‘u). 

157 Ebenfalls J-king, Append. 3. 

158 J-king, Append. 1. 

159 J-king, Append. 3. 

160 Li-ki, cap. 14. 

161 J-king, Append. 1. 

162 Chung-yung I. 

163 Shu-king V, v, 7. 

164 Lun-yi IV, 8. 

165 Und zwar Tao-té-king cap. 1, 25, fo, auch cap. 4, 14, 16. 

166 Chuang-tse spricht yom Tao an sehr vielen Stellen, im 2., 3., 5., 6., 11., 
Id.) I4., 17., 22., 24., 25. Kapitel, namentlich VI, 7—13 und XI, 7. 

167 Tao-té-king cap. 1. 

168 Kuan-tse cap. 4o. 

16g Vergl. auch de Harlez, Les religions de la Chine, pg. 174. 

170 So E. Erkes in China, Perthes’ Kleine Linder- und Vélkerkunde 1919, 
pg. 151 ffg. u. in Chinesische Litteratur, Jedermanns Biicherei, 1922, pg. 22 ffg. 
— Er nennt den Taoismus, der ,,Jahrtausende Alter ist als Lau-tze“ — also 


die alte Tao-Lehre — eine ,,spezifisch siidchinesische Volksreligion“’ (pg. 15r) 


und sieht im Tao ,,zweifellos eine persénliche, héchste Gottheit des siidchine- 


sischen Pantheons‘, ,,eine tiergestaltige, dem totemistischen Zeilalter entstam- 
mende Gdttin’’ (pg. 152, bzw. pg. 23)! 

171 Diese Qualitéten des Himmels sind im ersten Satze des J-king genannt 
(yan, héng, hi, chén) und werden im Appendix 4 .niher erlautert, wobei die 
4 Cardinal-Tugenden (szu-té) yon ihnen abgeleitet werden (jén, li, i, chén) (siehe 
hieriiber: de Groot, Universismus pg. 24). Als Haupttugenden (wu-ch‘ang) gelten 
sonst in der Regel: 1) jén == Humanitat, Giite, Wohlwollen, das rechte Ver- 
halten eines Menschen zum andren, nicht allgemeine Menschenliebe, sondern auf 
den Familienkreis beschrankte Verwandtenliebe in gradweise abgestufter Betiti- 
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gung. Die Verpflichtung der Humanitat geht weder bis zur Liebe aller Menschen 
in gleichem Mafie, wie sie Mo Ti fordert, noch bis zur Feindesliebe, die Con- 
fucius ablehnt (Lun-yii XIV, 36), auch ist active Wobhltatigkeit nicht darunter 
za yerstehen, nur Vermeidung aller Handlungen, die andre schidigen (Lun-yii 
V, 11; XII, 2; XV, 23; Chung-yung XIII, 3). — 2) i = Rechtlichkeit und 
Pflichtgefithl, Loyalitét und Gemeinsinn. — 3) li = Anstand, Schicklichkeit, Bil- 
dung und Kultur als dufserer Ausdruck der chinesischen Moral. — 4) chih 
== Wissen auf Grund von Studium, Kenntnis der klassischen  Litteratur als 
Mittel zur Selbstvervollkommnung. — Hierzu hat Méng-tse als 5, Tugend noch 
hsin == Treu und Glauben, Zuyerlassigkeit und Ehrlichkeit, Ruf und Ansehen, 
Wahrung der Familienriicksicht, hinzugefiigt. 

172 ,,Wer es (das Tao) in seiner Person pflegt, dessen Tugend erreicht die 
héchste Vollkommenheit™ (Tao-té-king, cap. 54). 

173 Tao-té-king, cap. 63. Diese Stelle erfordert auch eine ganz andre Er- 
klarung.als die im Sinne christlicher Nachstenliebe, den man auch hat in sie 
hineinlegen wollen. Was Lao-tse damit sagen will, ist keineswegs der Grundsatz 
héchster Menschenliebe, sondern lediglich die consequente und _ vollstindige 
Anpassung an das Vorbild des Tao. Ob man Béses mit Bésem oder mit Gutem 
vergilt, wire an sich ginzlich gleichgiltig und die Riicksicht auf die Mitmenschen 
kann dabei gar nicht mitsprechen. Aber da jede bése Handlung dem Tao wider- 
spricht, darf man in keinem Falle irgend etwas Béses tun, weil man damit den 
eignen Zusammenhang mit dem Tao schidigen wiirde. 

174 Lun-yii XIV, 36. 

175 Der Grundsatz des ,,Wu-wei" hat fiir die Kaiserregierung, trotzdem deren 
ganzes System auf der confucianischen Lehre aufgebaut ist, immer gegolten, 
bis auf die jiingste Zeit. EHrst die modernen Reform-Bestrebungen haben mit 
diesem Ideal der Untitigkeit gebrochen. Ihr erster Vorkimpfer, K‘ang Yu-wei, 
wollte schon durch seinen selbstgewihlten Namen sich als principiellen Gegner 
des Wu-wei bezeichnen. 

176 P‘éng-tsu wird erwihnt bei Chuang-tse (im cap. XV), aber auch im 
Lun-yi (VII, 1) als Lao-P‘éng. Er ist der chinesische Methusalem, der dann 
zum Gott des Langen Lebens (Shou-shen) geworden ist. 

177 Dies ist ausgefiihrt bei Chuang-tse, VI, 2 u. XV, 1. 

178 S. u. Kapitel XVI, Seite 231. 

179 S. u. Kapitel XI, Seite 177. 

180 §. u. Kapitel XII, Seite 180. 

181 In der europiischen Sinologie hat diese Frage die verschiedensten Hypothesen 
hervorgerufen. — Auf der spiteren Legende fufiend, die den Lao-tse nach We- 
sten wandern 1afst, wollte schon Abel Rémusat (,,Mémoire sur la vie et les 
opinions de Lao Tseu, philosophe chinois du VIe siécle avant notre ére, qui a 
professé les opinions communément attribuées 4 Pythagore, 4 Platon et a leurs 
disciples“, Paris 1823) seine Reise bis in den vorderen Orient (Ta-Ch‘in) glaub- 
haft machen, von wo er die Gedanken der griechischen Philosophie (die kaum 
etwas mit den taoistischen gemein haben) nach China zuriickgebracht hatte. — 
Auch Pauthier hat eine fremde Grundlage, aus Indien oder Baktrien, fir die 
Lehre des Lao-tse angenommen. — Julien hat dann mit diesen Hypothesen 
griindlich aufgeraumt. — Aber auch de Harlez, der die Behauptung des west- 
lichen Ursprunges der chinesischen Kultur yon Terrien de Lacouperie tibernahm, 
spricht von indischen Beziehungen bei Lao-tse (Religions de la Chine, pg. 177). — 
Lacouperie selbst wollte sogar babylonischen Einflu® bei ihm annehmen. — Auch 
in neuester Zeit ist die Frage erértert worden, so durch Conrady (Indischer Hin- 
flu&S in China, ZDMG, 1906). — Erkes (Chinesische Litteratur, 1922, pg. 29 
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ffg.) sieht im Taoismus ,,fremde Gedanken, die aus dem Westen nach China 
drangen“, erklirt, dafi ,,die stidchinesische, die taoistische Litteratur yon der Ge- 
dankenwelt der Inder einschneidend beeinflu&t worden‘, vermutet schon bei 
Lao-tse ,,indischen Einflu{“, der ,,bei seinen Nachfolgern deutlicher zutage 
tritt“, am deutlichsten bei Chuang-tse, dessen Werk ,,klar auf Indien hinweist". 
(Vergl. Anm. 170). 

182 S. u. II. Teil, Kapitel XI, Seite 451. 

183 Sie beschiftigen uns daher erst weiter unten, Seite 168. 

184 Er wird im Lii-shih-ch‘un-ch‘iu citiert. Ein Werk unter seinem Namen 
muf} daher vor dem III. Jahrhundert ante vorhanden gewesen sein. 

185 Wén-tse sagt: ,,Wer es kennt (d. h. erkennen, mit dem Verstande er- 
greifen will), der kennt es nicht; wer es nicht kennt (d. h. als transscendent, 
nur mystisch zu erfassen, betrachtet), der kennt es.“ 

186 Shi-ki, cap. 63, am Schluf& der Biographie des Lao-tse. 

187 H. Balfour (,,A philosopher who never lived“, 1887) erklirt ihn fir eine 
litterarische Erfindung. 

188 Dagegen citiert ihn das Lii-shih-ch‘un-ch‘iu, 

189 Er fihrt im 1. Kapitel des I. Buches das 6. Kapitel des Tao-té-king 
an, mit der einleitenden Bemerkung: ,,Im Buche des Huang-ti heifit es.“ 

190 Das Werk des Lieh-tse hat in der T’ang-Zeit den Titel Chung-hsii-chén- 
ching erhalten. 

191 Nach seinem Geburtsorte hat sein Buch in der T’ang-Zeit den Titel 
Nan-hua-chén-ching erhalten. 

192 Shi-ki, cap. 63. 

193 S. o, Anm. 146. 

194 S. o. Kapitel V, Seite go. 

195 Dies erzihlen zwei drastische Anekdoten: cap. XVII, 2 u. XXXII, 13. 

196 S. cap. XXVI, 2. 

197 S. cap. XXXII, 14. 

198 S. cap. XVIII, 2. 

199 Diese von Chuang-tse zur Illustration seiner Anekdoten erfundenen Fi- 
guren, die nur eine litterarische, keine geschichtliche Existenz haben, hat spiter 
die taoistische Hagiographie aber trotzdem simtlich deificiert. — Wie frei mil 
den Personen yerfahren ist, die Triger der Erzihlungen sind, zeigt z. B, dex 
Anachronismus, der in einer Unterredung des Meisters mit dem Fiirsten Ai von 
Lu (cap. XXI, 5) liegt, der 468 starb, also mehr als hundert Jahre yor Chuang- 
tse’s Zeit. 

200 Er macht selbst Angaben iiber seinen Stil; cap. XXVII, 1. 

201 Cap. XXXIII, 

202 Er gibt eine phantastische Abstammung des Menschen, am Schlusse des 
cap. XVIII. 

203 ,,Wer es wei, spricht nicht davon; wer davon spricht, weifs es nicht" 
(cap. XXII, 1 u. 5). 

204 S. o. Kapitel V, Seite go u. gr. 

205 S. u. Kapitel XII, Seite 180. 

206 S. o. Kapitel VII, Seite 120. 

207 ;,Commengant par une philosophie sans religion, il aboutit 4 une religion 
sans philosophie“ (de Harlez). 

208 Die Entartung der Taoisten kennzeichnet Ma Tuan-lin mit dem Worte: 
',Je weiter sie sich (von ihrem Ursprunge) entfernten, desto mehr verloren sie 
ihre echte Lehre.“ — Chu Hsi sagt von den spiteren Taoisten: ,,Sie erborgen 
seinen (des Lao-tse) Namen, um sich selbst ein Gewicht zu geben, aber sio yer- 
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mégen seine Lehre nicht mehr zu verstehen.‘’ — Das Verhiltnis in der Ver- 
mischung von Taoismus und Buddhismus schildert Chu MHsi treffend: ,,Die 
Buddhisten stahlen das Gute aus Lao-tse; spiter stahlen die Taoisten das Schlechte 
aus den Werken der Buddhisten.“‘ 

209 Wenn man sich der alten Grundlagen des Taoismus und seiner Entwick- 
lung bewuft ist, in der seine religiése Richtung erst eine jiingere Form in 
einem Stadium der Entartung darstellte, so erscheint es unvyerstandlich, wie 
Edkins sagen kann: ,,Taoism is but Buddhism in native dress’, oder Wuttke 
(Geschichte des Heidentums, II, 79) ihn ,,ein indisches Schmarotzergewichs auf 
dem chinesischen Stamme“ nennen kann. 

210 In dieser Absicht hielt Kaiser Chien-wén-ti der Liang-Dynastie im Jahre 
553 ein Concil ab. 

211 Unter Kaiser Hsiian-tsung erhielten im Jahre 742 das Buch des Lieh-tse 
den Titel Chung-hsti-chén-ching, das des Chuang-ltse den Namen WNan-hua- 
chén-ching und die Schrift des Wén-tse.die entsprechende Bezeichnung T*ung- 
ytian-chén-ching. 

OTOL mer! sma piel se. 

213 Ihre ausgesprochen taoistische Richtung findet oft ihren Ausdruck in den 
yon ihnen gewihlten Beinamen und _litterarischen Pseudonymen, in denen 
sie sich als ,,Zuriickgezogen-Lebende“ bezeichneten mit den gleichen Worten, 
wie diese fir die taoistischen Hinsiedler gebriuchlich waren. — Diese dsthetische 
Strémung innerhalb des Taoismus zeigte zugleich enge Verbindung mit den buddhi- 
stischen Gedanken und besonders mit der Lehre der Ch‘an-Sekte (s. u. II. Teil, 
Kapitel XII, Seite 467). 

214 Lun-yii XIV, 39; XVIII, 8. 

215 Der Taoismus bezeichnet solche Einsiedler mit verschiedenen Namen, wie 
shan-jén, chii-shih, ch‘u-shih, yin-shih, yin-chi, yeh-jén, san-jén, lao-jén, wéng. 

a16 Noch aus dem Jahre 1615 stammt ein Werk mit dem Titel Chin-tane 
chén-chuan ,,;Wahre Uberlieferung vom Stein der Weisen™. 

217 Dies findet sich ausgesprochen im Yu-yang-tsa-tsu des T’uan Ch‘éng-shih, 
einem Werke des VIII. Jahrhunderts, das enthalten ist in der Sammlung Pai-hai 
des Wang Mu von 1201, ebenso im Lao-tse-hua-Hu-ching, dem ,,Buch yon der 
Bekehrung der Centralasiaten durch Lao-tse“. — Es entstanden auch andre Le- 
genden, die Buddha nach China wandern lassen (s. Schott, Chinesische Littera- 
tur, pg. 322). 

218 Dieses Werk ist wohl zu Unrecht dem Liu Hsiang zugeschrieben wor- 
den, stammt aber jedenfalls erst aus spiterer Zeit. — Auch T‘ao Hung-ching 
(451—536), genannt T‘ao-yin-chii der ,,Hinsiedler T‘ao‘, ein Schiiler des Ko 
Hung, schrieb ein Werk mit dem Titel Chén-kao tiber die Heiligen des Taoismus. 

219 Diese Zusammenstellung, die urspriinglich Huang-ti und Lao-tse bedeutet, 
ist dann geradezu zu einer Doppelperson geworden. 

220 S. o. Kapitel IX, Seite 157 u. Anm. 176. 

221 ,,Das Tao ist immer tatenlos (wu-wei), und doch gibt es nichts, was es 
nicht bewirkte“ (Tao-té-king, cap. 37). — So heifit das Tao ,,die Mutter aller 
Dinge“ (Tao-té-king, cap. 1), ,,die Mutter von Himmel und Erde“ (Tao-té-king, 
cap. 25), — Die dunkle Stelle im 42. Kapitel des Tao-té-king ist im Sinne yon 
J-king, Append. 3 (Hsi-tz‘u, 10) aufzufassen, dafi das Tao (wie dort das 
T‘ai-chi) die beiden Krafte Yang und Yin hervorbringt und unter Hinzutritt eines 
geistigen Fluidums (ch‘i) als 3. Factor dann die Kinzeldinge entstehen Jabt, 

222 Bei Chuang-tse (XII, 8) bewirkt das Tao durch die ihm als Higenschaft 
innewohnende Kraft (té) die Trennung der chaotischen Materie in die beiden 
Principien Yang und Yin, die dann durch wechselseitige Hinwirkung den Stoff 
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in Bewegung setzen und so alle Dinge erzeugen. — Bei Gelegenheit des Todes 
seiner Frau spricht Chuang-tse (XVIII, 2) von dem Schépfungsprocef§ und be- 
zeichnet ihn als aufeinanderfolgende Zustandsiinderungen (pien == i, den Wand- 
lungen des J-king) als Chaos (mang-hu), geistiges Fluidum (ch‘i = Hauch), 
Form (hsing), Leben (shéng). 

223 S. o. Kapitel X, Seite 167. 

22h Vergl. Grube, Religion und Kultus, pg. ror; H. A. Giles, Religions of 
Ancient China, pg. 8; de Groot, Universismus, pg. 130 ffg.; Grube, Tao- 
istischer Schépfungsmythus nach dem Sen-sien-kien, Bastian-Festschrift 1896, 
pg- 445—458. 

225 S. u. Kapitel XII, Seite 194 Kapitel XIV, Seite 217, Kapitel XV, 
Seite 225, Kapitel XVI, Seite 233. 

226 Ein Muster dieser Litteraturgattung ist z. B. das Féng-shen-yen-i (zur 

) Halfte tibersetzt von Grube, aus dem Nachlafi herausgegeben von Herbert Miiller, 
Leiden 1912); vergl. dazu Grube, Gesch. d. chines. Litt., pg. 432 ffg., wo die 
Legende der Géttin Nii-kua (der angeblichen Schwester des Kaisers Fu-hsi) und 
der Concubine Ta-chi wiedergegeben ist; siehe auch H. Miiller, Das taoistische 
Pantheon, Ztschr. f£. Ethnologie, 1911, pg. 42h ffg. 

227 So z. B. im Liao-chai-chih-i. 

228 Die Materie der speciellen taoistischen Litteratur bietet zudem fir Euro- 
pier nach Umfang und Inhalt vorerst noch aussichtslose Schwierigkeiten. Hine 
brauchbare Aufhellung der religidsen Fragen des Taoismus ist auch von chine- 
sischer Seite nicht zu erwarten, da die Ménche in den Kléstern dazu ihrer Un- 
bildung wegen aufi§erstande waren, bei den Gelehrten des Landes. dafiir aber 
das Interesse fehlt, Systematisch behandelt sind in China immer nur confucia- 
nische, orthodoxe Gegenstiinde worden. 

229 Der Name geht zuriick auf den Satz des J-king: ,,Der Himmel ist ein 
Edelstein“; er ist also vollkommen identisch mit dem Namen der héchsten Gott- 
heit des Staatskult, des Huang-T‘ien-shang-ti. 

230 S. u. Kapitel XV. 

231 Als solche werden in China angesehen: Kindersegen, Reichtum und Langes 
Leben (tse, fu, shou), oder auch: Gliick, Hohes Gehalt und Langes Leben (fu- 
lu-shou). Diese Formeln bilden auch die tiblichen Gliickwiinsche. Die Zeichen 
fir Gliick und Langes Leben (fu-shou) finden in stilisierter Form als Symbole 
iiberall Verwendung, als Stickerei auf Kleidern, bei Schmuckstiicken und Gegen- 
stinden der Kleinkunst. 

232 Sie spielen in China die gleiche Rolle wie in Japan die Sieben Gliicks- 
gétter (Shichi-fuku-jin), deren Figuren dort aber andre sind, — s.u. Kapitel XVIII, 

3 Seite 2h7. 

233 Die Legende will diese Higenschaft damit begriinden, daf} dieser Gott 
einem Kaiser der Ming-Dynastie den Kopf rasiert habe, ohne ihm Schmerzen 
zu kereiten. WHierin liegt ein Anachronismus, da die Ming-Kaiser keine Zépfe 
trugen, sich also auch nicht den Kopf rasieren liefien, Dies zeigt, wie jung 
die Legende ist, die erst in der Mandschu-Zeit entstanden sein kann, 

. 234 Darunter ein Commentar zum Tao-té-king und das Lii-tsu-kung-kuo-chi, 

. die ,,Gradstufen der Tugenden und Laster“. 

235 Die ihn betreffende Legende siehe bei Grube, Religion und Kultus, 

BerOS: 

P36 Derartige Symbolik spielt im chinesischen Leben eine grofie Rolle. So 

~ bedeutet z. B. der Phénix Wohlwollen und Giite und Verkiindigung yon Gliick, 
der Hirsch Reichtum, der Kranich langes Leben, die Fledermaus Gliick, der 

> Schmetterling hohes Alter, der Fisch UberfluB, der Pfirsich langes Leben, Kirbis 
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und Granatapfel Kindersegen (wegen ihrer vielen Kerne), die Pflaumenbliite 
Schénheit, die Pionie Reichtum und Ehre, der Bambus langes Leben, der Apfel 
Frieden usw. — In vielen Fallen wird der symbolische Sinn veranlaft durch 
einen Rebus gleichlautender Schriftzeichen yon verschiedener Bedeutung, wie fu 
== Glick und Fledermaus, lu = Reichtum und Hirsch, yi = Fisch und 
Uberflu8R, ticeh == Schmetterling und Alter, mei == Pflaume und Schénheit, 
ping = Apfel und Frieden (Ausfihrliches hiertiber in Grube, Pekinger Volks- 
kunde, 1901). 

237 Die Genien sind auch Figuren des Theaters geworden, — Vergl. Grube, 
Die Huldigungsfeier der Acht Genien, ein Schattenspiel, 1906. 

238 So erscheint der 1. dieser Trabanten in weifZ{em Gewande, mit weilfiem 
Gesicht, heraushingender Zunge, hoher spitzer Miitze; der 2. als Zwerg mit 
schwarzem Gesicht; die Yin-yang-sze haben ein halb rot und halb schwarz 
geteiltes Gesicht, in den dem Yang und Yin entsprechenden Farben. 

239 Sein officieller Ehrentitel Jautet: Chung-i-wei-hsien-shéng-ta-Kuan-ti, 
»der gelreue, gerechte, majestitische, strahlende, heilige, grofie Kaiser Kuan.“ — 
Sein Tempel in Peking, Kuan-miao oder Wu-miao, liegt hinter der nérdlichen 
Palastmauer. Dort werden auch sein Vater, Grofivater und Urgrofivater yerehrt. 
Sein Geburtstag ist der 13. Tag des 5. Monats. 

2ho Dies beruht auf einem Wortspiele, indem man den auf Darstellungen des 
lesenden Gottes angebrachten Spruch: k‘an-pén té-li = ,,Durch Lesen im Buche 
erlangt man Vorteil‘’ in einem anderen Sinne, den die Zeichen pén und li zu- 
lassen, deutete als: ,,Durch Achten auf das Kapital gewinnt man Zinsen,~ 

2h1 Ein solches wird im Shi-ki erwahnt. 

242 Sein Tempel in Peking befindet sich bei dem des Kuan-ti. Sein Tag ist 
der 3, des 2. Monats. Man opfert ihm Zwiebeln, was auf einem Zeichenrebus 
beruht mit ts‘ung == Zwiebel und Klugheit. 

243 Weil das Zeichen k‘uei mit dem Radikal fiir Dimon geschrieben wird, hat 
man diesen Gott dargestellt als haflichen Teufel mit Hérnern, und eine Legende 
erfunden, nach der er ein Student gewesen, der als Bester das Examen bestanden 
hatte, den aber die Kaiserin seiner Ha®ilichkeit wegen nicht primiieren wollte, so 
daS er ins Wasser sprang, aus dem ihn Karpfen retteten. — Wortspiele und 
Zeichenritsel erweisen sich auf solche Weise als mythenbildende Factoren, 

2hh S. u. Kapitel XIV, Seite 215. 

245 Die Namen dieser 36 Himmelsgenerale sind angegeben von Grube in seiner 
»Sammlung chinesischer Volksgétter aus Amoy”, im Ethnographischen Notizblatt, 
herausgegeben von der Direktion des Kgl. Museums fiir Vélkerkunde, Berlin. — 
Diese Sammlung ist ein Beispiel fiir die Aufstellung eines localen Gétterpantheons. 
— Vergl. auch de Groot, Les fétes annullement célébrés 4 Emoui, Annales du 
Musée Guimet, 1886. 

246 Diese Symbolik hat ihre Grundlage schon im J-king, im Shu-king (Kapitel 
Hung-fan), im Chia-yii (cap. 24); sie ist ausgefiihrt bei Huai-nan-tse (cap. 3: 
T‘ien-wén), ferner im Pai-hu-t‘ung, einem yon dem Historiker Pan Ku redigierten 
Werke. 

247 S. u. Kapitel XVI. 

248 Das Andenken des ungliicklichen Dichters wird am 5, Tage des 5. Monats 
in dem populiren ,,Drachenbot-Fest‘‘ zur Sommersonnenwende gefeiert. 

2hg S. u. Kapitel XVI, Seite 232. 

250 Undeutliche Angaben finden sich in dem Fabelwerke Shan-hai-ching, ahd 
das bei einem Griberfunde im Jahre 279 post als Fragment entdeckte Mu-t'ien- 
tse-chuan beschreibt eine Reise des Kaisers Mu-wang (1001—947) nach westlichen 
Gegenden, bei der er Hsi-wang-mu aufsuchte. Es bleibt dabei zweifelhaft, ob 
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unter Hsi-wang-mu ein Ortsname oder eine Persénlichkeit zu verstehen ist. Es 
sind dariiber die yerschiedensten Vermutungen aufgestellt worden, Parker hat es 
als eine Ortlichkeit im T‘ien-shan aufgefaBt, Blochet will es auf Babylon deuten, 
Forke hat darin eine Person erblickt, die er mit der aus der Historie Kénig 
Salomons bekannten Kénigin yon Saba gleichsetzen méchte, de Groot vermutet, 
wohl mit Recht, darin die Wiedergabe eines Fremdwortes. — Bei den taoistischen 
Philosophen erwihnt Chuang-tse (VI, 7) einen gewissen Hsi-wang-mu als eine 
Person, die das Tao erlangt (diese Stelle mag eine spitere Hinfiigung sein), und 
Huai-nan-tse (cap. 4) beschreibt das Paradies im Westen. — Die Vorstellung 
einer weiblichen Gottheit dieses Namens scheint jedenfalls erst eine jiingere 
taoislische Erfindung zu sein. Der Tung-wang-kung ist dann nur als Gegenstiick 
dazu geschaffen worden. — Die Legende bei Ko Hung lat beide unmittelbar von 
P‘an-ku abstammen. 

251 Die Namen der 10 Héllenkénige siehe Grube, Sammlung chinesischer Volks- 
gétter aus Amoy, Ethnographisches Notizblatt, Museum fiir Vélkerkunde. 

252 Man mag damit vergleichen, wie sich die Héllenkreise des Danteschen Ge- 
dichtes etwa in den Fresken des Orcagna zeigen. 

253 Hinzelheiten enthilt H., Hackmann, Die Ménchsregeln des Klostertaoismus, 
Festschrift Hirth, Ostasiatische Zeitschrift, 1920. 

254 Hin weiteres vollstindiges Exemplar des Tao-ts‘ang befindet sich in der 
kaiserlichen Bibliothek zu Té-kyé. Die Exemplare in Paris (Bibl. Nationale) und 
Berlin (Staats-Bibl.) umfassen nur etwa */, bzw. 3/, des Ganzen. Nach dem 
Pariser Werk hat L. Wieger einen Katalog von 1464 Schriften aufgenommen 
(Taoisme, Tome I: Bibliographie générale, 1911), 

255 Diese Angaben enthilt das Shen-hsien-chuan des Ko Hung. 

256 Im San-kuo-chih wird berichtet, daf§ er das Volk verftihrte. Seine Anhinger 
mufjten eine Abgabe in Reis als Kirchensteuer zahlen, 

257 Uber die Entstehung der taoistischen Hierarchie siehe: de Groot, On the 
origin of the Taoist Church, Transactions of the 3d International Congress of 
the History of Religions, Oxford 1907. 

258 Ausfiihrliches siehe in: de Groot, Sectarianism and religious persecution 
in China, Amsterdam 1903, 

259 Vgl. Matgioi (Pseudonym fiir Alb. de Pouvouryille), Le Taoisme et les 
sociétés secrétes chinoises, Paris 1900; Cordier, Les sociétés secrétes chinoises, 
Paris 1888. 

260 Ihr gegenwirtiger Triger, Chang Yiian-hsii, ist ein Nachkomme des Chang 
Tao-ling in der 64. Generation. 

261 Ihre Erhebung zu géttlichem Range entspricht etwa der Canonisation und 
Beatification in der katholischen Kirche. 

262 Der gleiche Gedanke liegt vor bei der Verehrung wundertitiger Bilder 
und Heiligenreliquien in anderen Religionen, 

263 Diese Formen sind den Processionen und Wallfahrten in katholischen 
Landern durchaus ahnlich. 

264 ,,Die Chinesen sind grundsitzlich Confucianer, trotz des buddhistischen 
Flitters, der ihnen anhingt und der manchen europiaischen Beurteiler tiuscht.“ 

265 ,,Almost all Chinese are Confucianists in theory, but in practice they freely 
combine Buddhist rites and ceremonies with the traditional rituals of orthodox 
worship,“ (Hitel.) 

266 ,,Der Chinese betet nach dem Ritual jeder Religion, die von den Gesetzen 
seines Landes geduldet wird. Nach Erfordernis der Umstinde benutzt er bald 
diese, bald jene Lehre. Darum gibt es im chinesischen Volke keine allgemeinen 
Benennungen nach der Confession,“‘ (Hyakinth.) 
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267 Daher sagt man z, B.: ,,Die Chinesen werden als Confucianer geboren, 
leben als Taoisten und sterben als Buddhisten,“ 
268 ,,The three systems — moral, material and metaphysical — are supplemen- 


tary to each other; they are, therefore, able to co-exist without being mutually 
destructive.“ (Edkins.) 

269 ,,The co-existence of the three religious systems has obliterated the distinc- 
tive features of each separately.“’ (Beal.) 

270 Wegen seiner Aufgabe der Berichterstattung heifst er auch Sze-ming-shen, 
der tiber das Schicksal (der Menschen) gebietende Gott’. 

271 Der Ts‘ai-shen heift ,,der das Gliick vermehrende Reichtums-Gott (tséng- 
fu-ts‘ai-shen) oder ,,der Schitze sammelt und Reichtum herbeiwinkt (chii-pao- 
chao-fu), Man spricht auch yon einem Gétterpaare, dem Ts‘ai-kung und seiner 
Gemahlin Ts‘ai-mu. Mitunter werden die ,,Finf leuchtenden Reichtums-Géotter“ 
(wu-hsien-ts‘ai-shen) erwihnt. 

272 Diese Figuren des Pantheons entsprechen ganz den Schutzheiligen der 
Handwerke, Ziinfte und Gilden in katholischen Lindern. 

273 Von, solchen mégen genannt werden: Mei-ko-hsien-wéng, der Patron der 
Farber; Li-shih-hsien-kuan, Patron der Markthindler; Wu-lu-t‘ung-ta, ein Wege- 
gott, den Fuhrleute und Gastwirte verehren; Tsao-chiu-hsien-wéng, Beschiitzer 
der Schnapsbrenner; Shun-féng-ta-chi, der den Seeleuten giinstigen Wind sendet; 
Shui-ts‘ao-ma-ming-wang, Schutzgott der Pferde und der Reitknechte (ma-fu); 
Er-lang-miao-tao-chén-chiin, Patron der Hunde; Ch‘ung-wang-shen, der die Heu- 
schreckenplage abwendet; Niu-mo-wang, Dimon der Rinderkrankheiten; Yiian- 
lin-shu-shen, Gott der Baume in Girten und Waldern; Ching-ch‘iian-t‘ung-tse, 
Gott der Brunnen und Quellen; Hua-chieh, Géttin der Pockenkrankheit; usw. 

274 Es werden angesehen: Fu-hsi als Erfinder der Laute (shé-shen); Shen-nung 
der Guitarre (ch‘in-shen); Ling-lun der Musik (lii-shen); Yung-ch‘éng des Ka- 
lenders (li-shen); Ts‘ang-hsieh der Schrift (shu-shen); Li-shou des Rechnens 
(shu-shen); Chi-chung des Wagens (ch‘é-shen); Kung-ku des Schiffes (chou-shen) ; 
Kung-ti des Ruders (chao-shen); Ch‘ih-yu der Kriegswaffen (ping-shen); Mou-i 
des Pfeiles (shih-shen); Pan-hui des Bogens (kung-shen); Po-i des Brunnens 
(ching-shen); J-ti des Weines (chiu-shen); Su-sha der Salzgewinnung (yen-shen). 

275 S. u. Kapitel XVI, Seite 232. : 

276 So z. B. Han Hsin aus der Han-Zeit als Patron der Vorratsspeicher 
(ts'ang-shen). Chin-lu-shéng-ku ist die Schutzgéttin der Miinze. 

277 Der Gott des Ungliickssterns heif$t Kou-ch‘én-ta-ti, — Tzu-wei-ta-ti ist 
eine Gestirngottheit, die das Schicksal des Kaisers bestimmt. 

278 Als eine Géttin der Ehevermittlung, Shen-mei, gilt die mythische Schwester 
des Kaisers Fu-hsi, Namens Nii-kua, (s. 0. Anm. 226). 

279 Diese Namen sind schon im Li-ki (cap, 4: Yieh-ling) erwihnt. 

280 Die alten astrologischen Anschauungen enthilt das 27. Kapitel des Shi-ki 
(t‘ien-kuan-chih), 

281 S. Anm. 380. 

282 S. o. Kapitel XII, Seite 194. 

283 Uber diese Fabelwesen s. u. Kapitel XV, Seite 225. 

284 Uber.Omina s. u. Kapitel XVI, Seite 237. 

285 ,,Alle lebenden Wesen miissen sterben. Was tot ist, muf zuriickkehren 
zur Erde, und das nennt man Kuei. Knochen und Fleisch verfaulen in der Tiefe 
und werden zur Erde des Feldes. Der himmlische Geist (ch‘i, der Lebensatem, 
der dem Shen entspricht) aber wird frei und steigt empor zur Héhe und wird 
za einem leuchtenden Wesen,“ (Li-ki, cap. 21). 

7 
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286 ,,Das Tao des Himmels gibt Glick den Guten und Ungliick den Schlech- 
ten“ (Shu-king IV, 3). — ,,Das Tao des Himmels demiitigt die Stolzen 
und erhebt die Bescheidenen. Das Tao der Erde bringt den Stolzen einen Wandel 
(ihres Gliickes) und den Bescheidenen einen Uberflu& (von Segen), Die bésen 
und guten Geister (kuei-shen) bringen den Egoisten Schaden und den Uneigen- 
niitzigen Gliick. Das Tao der Menschheit verabscheut die Stolzen und liebt die 
Bescheidenen“ (J-king, Append. 1). 

287 S. o. Kapitel II, Seite 47 u. Kapitel VI, Seite 114. Diesen Obdachlosen 
Geistern (ku-kuei) und Hungrigen Seelen (é-kuei) ist besonders der 17. Tag des 
7. Monats geweiht, an dem ihnen auch vom Volke Kuchen gebacken werden. 

288 In solchen Fallen geht der Chinese nicht zum Arzt, sondern zum Priester, 
der durch Exorcismus dem Damon die Seele entreien soll, damit sie in den 
Leib zuriickkehrt. 

289 Mit diesem Gedankengange will man es erkliren, da unter den in Siid- 
china yorkommenden Kénigstigern einige besonders auf Menschenfleisch erpicht 
sind, die sogenannten ,,man-eaters (auf Java gadungan genannt). — Die Ger 
spenster, die zu ihrer Erlésung andre verleiten oder eines Stellvertreters be- 
diirfen, heifien ch‘ang-kuei oder tai-kuei. 

290 Auch gegen die Unsitte des Madchenmordes ist durch die Warnung vor 
einer Vergeltung durch die Geister der Kinder vorgegangen worden, Ein dies- 
beziiglicher Moraltractat trigt z. B. den Titel Chieh-ni-nii-kuo-pao-t‘u-shuo 
»lIlustrierte Erzihlung zur Warnung vor der unausbleiblichen Rache ertrinkter 
Madchen“, — Moralische Lehren, die auf die Geisterfurcht begriindet sind, wer- 
den oft in der Form der indischen Jdtaka-Erzihlungen gegeben. 

291 Der Grund daft liegt in den Schriftzeichen, in denen als Bestandteile 
Sonne, Yang und Shen enthalten ist. 

292 Uber die Medizin in Verbindung mit dem Féng-shui s. u. Kap. XVI, Seite 231. 

293 Unter solcher Beschuldigung haben namentlich die Buddhisten leiden 
miissen, denen man geheime Krifte zuschrieb, die sie aus ihren dem chinesischen 
Volke unyerstindlichen Biichern gewannen. In neuester Zeit hat sich der Volks- 
verdacht auch mitunter gegen die Christen gewandt. 

294 Auch im japanischen Volksglauben treten besonders der Fuchs (kitsune) 
und der Dachs (tanuki) als Gespenstertiere auf, 

295 Das Shan-hai-ching fiihrt eine groBe Zahl von Fabelwesen auf, Es sind 
phantastische Ungeheuer, die iaus der Vermischung verschiedener Tierleiber ent- 
stehen, mit Menschenképfen, mit vielen Gliedmafen, einbeinig, dreibeinig, hybride 
Gestalten aus Ochse, Tiger, Affe, aus Fisch und Vogel, Schlangen mit Fiien 
und Fliigeln, gehérnte Pferde, Fiichse mit g Képfen und g Schwinzen, Drachen, 
Krokodil, Rhinoceros, Kamel, Stachelschwein, Papagei usw. Auch fabelhafte 
Biume und Pflanzen werden genannt. 

296 Vergl. Lun-yii IX, 8. — Im Shi-ki, cap. 47 wird das Ende des Con- 
fucius angezeigt durch das Erscheinen eines Hinhorns, 

297 Shu-king II, iv, 4. 

298 In der Darstellung werden Drachen mit 3 Klauen und mit 5 Klauen 
unterschieden. Letztere sind die kaiserlichen. 

299 ,,.Die Wolken gehorchen dem Drachen, der Wind gehorcht dem Tiger“ 
(J-king, Append, 4). 

300 Uber Drachen siehe auch: M. W. de Visser, The dragon in China, Verh. 
d. Kkl. Akad. vy. Wetensch. Amsterdam, 1913. — HE. Faber, Der Drache in 
China, Ztschr. f. Missionskunde u. Religionswissensch. 

301 Confucius hat das Studium des J-king empfohlen. _,,But the fact that 
he thought fifty years’ study at least would be necessary for full comprehension, 
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points to the tacit confession that he had totally failed to understand much of 
the mystery.“ (Parker.) 

302 Das Alteste erhaltene Exemplar eines Kalenders ist das kurze Hsia-hsiao- 
chéng, das aus der Zeit der Hsia-~Dynastie stammen soll und einen Teil des 
Ta-Tai-li-chi bildet. Einen ausfiihrlicheren Kalender mit Anweisungen fiir alle 
Monate hat der Minister Li Pu-wei in seinem Lii-shih-ch‘un-ch‘iu gegeben, 
Er ist dann in das Li-ki als dessen 4. Kapitel (Yiieh-ling) aufgenommen wor- 
den (— kurze Inhaltsangabe siehe de Groot, Universismus, pg. 305—308). 
Auch das Werk des Huai-nan-tse enthilt im 5, :Kapitel (Shih-tsé) Regeln fiir die 
Zeitabschnitte. 

303 Nach dem Shu-king (I, 3 u. 8) gab schon Kaiser Yao dem Hsi und Ho 
den Befehl zu genauen astronomischen Berechnungen, die ein Sonnenjahr yon 
366 Tagen ergaben. Das Mondjahr hatte 12 Monate, die stets mit Neumond 
(shuo) begannen, Zum Ausgleiche wurden nach Bedarf Schaltmonate (jun- 
yueh) eingefigt. Auferdem war das Sonnenjahr in 24 gleiche Zeitabschnitte 
(chieh-ch‘i) eingeteilt, mit besonderen Namen. — Die Bezeichnung der Jahre, 
Monate, Tage und Stunden mit bestimmten Namen, die sich aus der Zusam- 
mensetzung einer Reihe von 12 Zeichen (ti-chih) mit einer Reihe yon zehn 
Zeichen (t‘ien-kan) ergaben und einen Cyclus von 60 bildeten, bestand schon 
zur Chou-Zeit und wird jedenfalls ilter sein, Die 12 cyclischen Zeichen sind 
zugleich die Namen der Bilder des Tierkreises, und ihnen entsprechen auch 
die Tiernamen: Ratte, Ochse, Tiger, Hase, Drache, Schlange, Pferd, ‘Schaf, 
Affe, Huhn, Schwein. — Revision und Verbesserung des Kalenders war stets 
die erste Tat einer neuen Dynastie. Zur Chou-Zeit gehérte die Anfertigung des 
Kalenders zu den Pflichten des Historiographen (ta-shih), Spiter sorgte dafiir 
ein besonderes Amt der kaiserlichen Regierung. — Annahme und Befolgung 
des Kalenders galt als Zeichen der Unterwerfung unter den Kaiser yon China. 
Hs war ein heiliges Buch, auf dessen ‘Falschung die Todesstrafe stand. Die 


officielle Ausgabe wurde aber mit Erlauterungen zu Volkskalendern (li-shu) erweitert. 


304 Man erkannte die Umlaufszeit des Planeten Jupiter gleich 12 irdischen 
Jahren, Daher erhielt der Jupiter den Namen T'ai-sui (,,Gro8es Jahr) und 
wurde zu einem Zeitgotte, der die Vorgiinge auf Erden beeinflufte, 

305 Hiertiber: W. Gilbert Walshe, Ways that are dark, Some chapters on 
chinese etiquette, Kap. 24: Lucky and unlucky days. 

306 Diese Lehre ist bei Huai-nan-tse ausgefiihrt, — Hs steht also: Holz in 


Affinitét zu Feuer und in Opposition zu Erde; Erde in Affinitét zu Metall und - 


in Opposition zu Wasser; Wasser in Affinitiét zu Holz und in Opposition zu 
Feuer; Feuer in Affinitit zu Erde und in Opposition zu Metall; Metall in 
Affinitét zu Wasser und in Opposition zu Holz, 

307 Bei Kaiser T‘ung-chih dauerte 1875 die Erérterung der Frage, ob er in 
den Westlichen Mausoleen (Hsi-ling) oder in den Ostlichen Mausoleen (Tung-ling) 
beigesetzt werden sollte, neun Monate, ~ 

308 Im Pén-ts‘ao-kang-mu sind die Elemente und die aus ihnen gobilaaen 
Stoffe der Natur behandelt, Mineralien, Pflanzen, Biume, Kriuter, Friichte, die 
Klassen der Tierwelt, Insecten, Fische, Végel, Siugetiere und der Mensch, auch 
Producte und Gerite. Von jedem Gegenstande wird Name, Herkunft, allgemeine 
Beschreibung, besondere LHigenschaft, Anwendung zu Heilzwecken angegeben. 
Man hat das Werk den ,,chinesischen Plinius“ genannt, 

309 Einzig fiir die Kenntnis der Medizinalpflanzen haben diese Schriften 
wohl Interesse. — Vergl. Hiibotter, Beitrige zur Kenntnis der chinesischen 


sowie der tibetisch-mongol. Pharmakologie, Wien 1913. G. Olpp, Medizin und 


Naturwissenschaft, Licht des Ostens, 1922. 
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310 S. o. Kapitel XII, Seite 194. — Seine Lebensbeschreibung enthilt Hou-Han- 
shu, cap. 112. Im San-kuo-chih wird berichtet, daf Hua T‘o den beriihmten Helden 
Ts‘ao Ts‘ao yon einer Gehirnkrankheit durch eine Operation mit Schideléffnung 
geheilt habe. Die Legende hat ihm dann zahlreiche wunderbare und auch sehr 
barbarische Heilkuren zugeschrieben, die als populire Erzihlungen weitverbreitet 
sind, 

31z Es entspricht ganz diesen abergliubischen Ansichten, wenn  gelegentlich 
gegen fremde Missionare die Anschuldigung erhoben wurde, dafi sie in den 
Findelhiusern Medicamente aus Kinderaugen herstellten, 

312 Es werden auch 6ffentliche Bekanntmachungen angeschlagen, die eine 
Drohung enthalten, die Gespenster zu képfen (chan-kuei). 

313 Dergleichen exorcistische Gegenstinde muf auch die Braut bei sich tragen, 
wenn sie das Haus des Briutigams betritt, 

314 S. Anm. 236. 

315 Es heifit im J-king, Append. 3 (Hsi-tz‘u): Zum Himmel gehéren die 
Zahlen 1, 3, 5, 7, 9, zur Erde die Zahlen 2, 4, 6, 8, 10; es gibt also finf 
Himmelszahlen und 5 Erdzahlen.“ 

316 S. o. Kapitel XII, Seite 180. 

317 Huai-nan-tse, cap. IV. 

318 Was es alles regnen kann, — siehe de Groot, Universismus, pg. 346: 
Lehm, Sand, Steine, Schlamm, Asche, Insecten, Fische, Végel, Menschen, Blut, 
Haare, Federn, Knochen, Fleisch, Fett, roter Schnee, Quecksilber, Gold, Silber, 
Hisen, Miinzen, Seide, Baumwolle, Tusche, Papier, Waffen, Kessel, Blatter, 
Blumen, Striiucher, Erbsen, Getreide usw. 

319 Die Erwihnung solcher Omina und Portenta nimmt in den 24 Historien 
breiten Raum ein. Sie findet sich in den Abschnitten tiber Astronomie und 
Astrologie (t‘ien-wén-chih) und iiber die fiinf Elemente (wu-hsing-chih). 

320 S. o. Kapitel XV, Seite 225. 

321 Ein Werk, das die Volkssitten und den Aberglauben zur Han-Zeit be- 
handelt, ist das Féng-su-t‘ung-i des Ying Shao aus der zweiten Hialfte des 
II, Jahrhunderts post. — Fir die heutigen Briuche enthilt reiches Material: 
W. Grube, Zur Pekinger Volkskunde, Publ. d. Kgl. Museen, Vélkerkunde, Bd. VII, 
1901; Grube, Pekinger Totengebriiuche, Peking Oriental Soc., 1898; Stenz, 
Beitrige zur Kunde Siid-Schantungs, 1907; de Groot, Les fétes annuellement 
célébrés 4 Emoui, Annales du Musée Guimet, 1886. 

322 Zu den Totengewindern gehért vor allem ein seidener Rock, bestickt 
mit dem Schriftzeichen fiir Langes Leben (pai-shou-i), der lebenverlingernde 
Kraft besitzi und auch schon bei Lebzeiten getragen wird. — Genaue Be- 
schreibung der Gewinder und der damit verbundenen Wortspiele, s. Grube, 
Pekinger Volkskunde. 

323 Die Einzelheiten des Trauercodex beruhen ganz auf der Organisation der 
chinesischen Familie, der Stellung der Kinder zu den Eltern, der Frau zum 
Manne, dem Verhiltnis zwischen Hauptfrau und Nebenfrauen und deren Kin- 
dern, Ihre nihere Erérterung ist fiir unsren Zweck nicht erforderlich. — Vergl. 
F. E. A. Krause, Die Familienorganisation als Grundlage des privaten und 6ffent- 
lichen Lebens in China, Deutsche Revue, 1922. 

324 Bei gewaltsamem Tode mufi der gerichtliche Leichenbeschauer (wu-tso) 
hinzugezogen werden, Der Totenschein ist am Stadttor vorzuweisen, wenn es 
yom Leichenbegingnis passiert wird. 

325 Der Tod wird yom Altesten Sohne angezeigt, als dem Hauptleidtragenden 
(ku-tse oder ai-tse), der sich mit der Formel unterschreibt: ,,Der. Pietitlose 
(pu-hsiao) N. N. weint Blut und macht heulend K’‘o-t‘ou (ch'i-hsieh-chi-sang). 
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Wenn der Alteste Sohn bereits gestorben ist, zeigt nicht der zweite den Tod an, 
sondern der Enkel, der ilteste Sohn des iltesten Sohnes, als der berufene Ver- 
treter des Ahnendienstes. 

326 Urspriinglich wurden diese Dinge dem Toten in natura mit an das Grab 
gegeben, erst spiter durch papierne Nachahmungen ersetzt. Es befinden sich 
darunter meist auch Figuren von Dienern, Sklaven und Concubinen, was auf 
die friiher bestehende Sitte von Menschenopfern und Witwenbestattung schliefsen 
lat, wie sie auch in historischer Zeit bei den Leichenbegingnissen der Kaiser 
verschiedener Dynastien vorgekommen ist. Es wird sich dabei aber wohl um 
einen fremden, nicht altchinesischen Brauch handeln. 

327 Die Ahnentafel besteht aus zwei aufeinander gepafiten Holzstiicken, Auf 
der inneren, unsichtbaren Fliche ist der urspriingliche, verbotene Higenname des 
Toten, seine Amter und Titel, Geburts- und Todesdatum sowie der Begribnis- 
ort verzeichnet. Auf der sichtbaren Aufsenseite steht der postume Ehrenname, 
den der Tote im Ahnenkult erhilt, mit dem Zusatz ,,Sitz der Seele“ (shen-chu). 
Kine feierliche Ceremonie ist am letzten Tage vor dem Begribnis das ,,Punk- 
tieren der Ahnentafel“ (tien-chu), wobei der Punkt auf das letzte Zeichen gesetzt 
wird, der vorher fortgelassen war. 

328 Dieses ,,Allerseelenfest’’ ist verkniipft mit der Legende von Buddhas 
Schiiler Maudgalyaéyana, der seine Mutter und die tbrigen Seelen der Verdamm- 
ten aus der Hdlle befreite. — Diese Legende ist auch in zwei Dramen be- 
handelt, Hua-yu-shan ,,der schlipfrige Olberg‘‘ und Hsiang-mei-szu ,,der Tempel 
der duftenden Pflaumenbliite“ (Inhalt s, Grube, Pekinger Volkskunde, pg. 78 
und 79). — Das Fest heifit deshalb auch Yii-lan-p‘én-hui, d. i. ullambhana 
= Befreiung. — (Uber Maudgalydyana siehe II. Teil, Kapitel III, Seite 315 
u. Anm. 202.) 

329 Dieser Tag wird mit dem Gedichtnis des ungliicklichen Dichters Chit 
Yuan in Verbindung gesetzt, der sich aus Gram ertrinkte, — Hs ist zugleich ein 
Kinderfest der Madchen. 

330 Der Abschnitt tiber die Totenbriuche und Feste konnte ganz kurz be- 
handelt werden, da wiber diese Gegenstinde die ausfthrlichsten Angaben bei 
Grube a. a. O. (s. Anm. 321) ‘zu finden sind. 

331 Der Name Shin-té ist erst eine spitere Bezeichnung, die angewandt wurde 
im Gegensatze zu dem von China eingefiihrten Buddhismus (Butsu-d6) fir den 
vyordem namenlosen Kami-Kult. ; 

332 Das hier kurz Angedeutete iiber die Einfihrung des Buddhismus in Japan 
und seine Vermischung mit dem Shin-té findet eine Erginzung im II. Teil in 
dem dem japanischen Buddhismus gewidmeten Kapitel, 

333 So sagt Ka-mo Ma-buchi (1697—1769): ,,Die Moral wurde erfunden in 
China, weil die Chinesen ein unmoralisches Volk sind. In Japan braucht mam. 
keine Morallehren, weil jeder Japaner richtig handelt, der seinem Herzen folgt.“ 

334 Nach andrer Darstellung entstehen diese Naturgétter durch Waschung der: 
Kérperteile und Wegwerfen der ‘beschmutzten Kleidungsstiicke des aus dem 
Totenreiche zuriickkehrenden Jzanagi, wo ier die gestorbene Jzamami gesucht 
hatte. Dies ist offenbar eine spitere Nachbildung der taoistischen Schépfungs- | 
geschichte, bei der die Welt aus den Kérperteilen des P‘an-ku entsteht. 

335 In diesen rohen und kindischen Vorstellungen darf man keinen Sonnen- 
mythus im klassischen Sinne erblicken, Aber es zeigen sich darin doch die gleichen: 
Grundgedanken wie in allen Labyrinthsagen der griechischen und germanischen 
Mythologie. : 

336 In diesen Sagen yom Herabsteigen der Gdtter nach verschiedenen Land-- 
schaften der japanischen Inseln scheinen sich alte Erinnerungen an eine Be- 
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siedlung und Eroberung Japans in yorhistorischer Zeit erhalten zu haben. Jim-mu 
Ten-nd ist durchaus eine Sagengestalt, wie auch das ganze erste Jahrtausend der 
sogenannten Geschichte Japans mach dem Ni-hon-gi ganz der Mythe angehért. 

337 Das japanische Kaiserhaus besitzt in diesem Stammbaum eine auf der 
Erde einzig dastehende Uberlieferung, Auf dieser géttlichen Abstammung beruht 
das ungeheure Ansehen, das die Herrscher yon Japan bei ihrem Volke immer 
genossen haben, wenn sie auch in der Geschichte des Landes meist nur ohn- 
miachtige Figuren in der Hand ihrer Minister und Shé-gun waren, Dieser An- 
spruch besteht tatsichlich nur in der Theorie, da die Linie oft durch weibliche 
Thronfolge unterbrochen worden ist. 

338 Auch in diesen Sagen ist ein Niederschlag der wirklichen Hroberung der 
Inseln durch eine tiber See eingewanderte Rasse und ihr allmihliches Vordringen 
yon den Kiisten in das Innere zu sehen, vor dem die Urbewiohner nach Norden 
zuriickweichen muften. 

339 So gibt das 814 verfafite Sei-shi-roku (oder Shé-ji-roku) die Abstam- 
mung von 1182 alten Adelsfamilien an, die ihren Stammbaum zum grofien Teil auch 
auf gétthche Ahnen zuriickfihren. 

340 So spricht man von den 80 oder gar 800 Myriaden Gottheiten des Shin-té, 

341 S. u. II. Teil, Kapitel XV, Seite 511. 

342 Diese Gliicksgétter sind ein hiufiger Vorwurf der Kunst und werden 
namentlich bei Gegenstinden der Kleinkunst dargestellt, in typischen Gestalten 
mit bestimmten Attributen: Fuku-roku-ju mit hohem Kopfe, begleitet yon Hirsch 
und Schildkréte, Ju-ré-jin mit Kranich und Hirsch, Dai-koku mit 2 Reissiicken und 
einer Ratte, E-bi-su mit dem Tai-Fisch, Ho-tei mit dickem Bauche und kahlem 
Kopfe, einem Sack und Facher, Bi-sha-mon als Krieger mit einer Pagode in der 
Hand, Ben-ten auf einer Schlange oder einem Drachen reitend mit der Bi-wa 
(Laute) als Urbild der Gei-sha. 

343 Seinen Namen hat er yon dem ihm geweihten Heiligtum der Acht Fahnen, 
Ya-bata-no-yashiro, erhalten, das spiter sino-japanisch Hachi-man gelesen wurde. 
Er war besonders der Schutzgott der Familie Minamoto, und hat auch im japa- 
nischen Buddhismus Verehrung gefunden, 

344 Die Schriften von Lafcadio Hearn enthalten viel Hinzelheiten des japa- 
nischen Religionslebens und Volksaberglaubens. 

345 Die Erblichkeit der Gewerbe und Amter bildet einen charakteristischen 
Zug der japanischen Volksorganisation, So gab es auch besondere Schreiber- 
familien (Fumi-be), die das Privileg des chinesischen Schriftwesens besafsen, 
Spiter lag die Behandlung der chinesischen Klassiker in der Hand der Kiyo- 
wara, die litterarische Kritik hatten die Fuji-wara gepachtet. Ebenso waren be- 
stimmte Familien auf dem Gebiete der Jurisprudenz und Medizin mafigebend. 

346 Auer den geschriebenen Amuletten (o-fuda) sind besonders beliebt Holz- 
stiicke yom grofsen Sonnentempel (Dai-jin-gu) zu Yama-da in Ise, der alle 
20 Jahre abgebrochen und neu erbaut wird, 

347 Die alten Kagura-Tinze werden namentlich im Kasu-ga-Tempel zu Nara 
aufgefiihrt. — Diese religidsen Tinze und mythologischen Pantomimen sind der 
Ursprung des japanischen Dramas (NO). 

348 Im Altesten Japan, dessen Zustinde im Ko-ji-ki und Ni-hon-gi geschildert 
sind, herrschten zum Teil recht anstéige Sitten. Das Geschlechtsleben war ein 
sehr freies und zeigte die obscénsten Formen. Die Tétung neugeborener Kinder 
war erlaubt. Neben der legitimen Monogamie hat stets das anerkannte Concubinat 
bestanden. Zum alten Shin-t6 gehérte auch ein Phallus- Kult. Das sexuelle 
Leben der Japaner ist niemals von religiésen Vorschriften beriihrt worden und 
hat bis heute die freieste und natiirlichste Form bewahrt, Das Sexuelle gilt 











trachtet werden, die der freien Natur des Menschen widerspricht. 
349 Die erste Feuerbestattung in Japan war die des Dé-shd (+ 700), 
ters der Hos’-sé-Secte, und schon im Jahre 7o1 wurde die abgedankte Kai 
Ji-t6 verbrannt, 
350 Uber Entstehung und Entwicklung des japanischen Schriftwesens und der 
sino-japanischen Mischsprache siehe: F, E. A. Krause, Aufgaben und Methoden 
der Sinologie, Sprache und Schrift in China und Japan, Heidelberg, 1919. 
351 Der ehinesische Taoismus hat in Japan gar keine Rolle gespielt oe it 
seiner Verbindung mit der Zen-Secte). — Der Dichter Ba-kin (1767 bis ge 
den Chuang-tse parodiert.' 
352 Es entstanden in Japan mehrere confucianische Philosceetiel 
Set’-chu-ha, Fu-ko-ha, Tei-shu-ha, Y6d-mei-ha. on 
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ANMERKUNGEN ZUM II. TEIL 


1 Wenn diese Vergeltung nicht nur zu neuem Menschendasein oder zu héherem 
Leben in menschenihnlicher Géttlichkeit fihrt, sondern auch zu Weiterexistenzen 
in tierischer oder pflanzlicher und unorganischer Form, so ist dies nur eine 
sich nebenher ergebende Consequenz, auf der zuniichst kein Nachdruck lag. 
Dieser Glaube gab aber den Anlafi zum Veerbot der Tétung jedes Lebens, das 
zar obersten Forderung indischer Moral erhoben wurde. Er fihrte dazu, da 
der Mensch sein eigenes Wesen in allen Objecten seiner Hrfahrung, in allen 
Dingen der belebten und -unbelebten Natur wiedererkannte, — Die Wieder- 
geburt als Pflanze und Mineral ist spiter vom Buddhismus nicht angenommen 
worden. (S. u. Kapitel IV, Seite 333.) 

2 Rudra, ,,der Heuler“, war der oberste der Sturmgétter (Marut), bedeutete 
aber auch das fressende Feuer und die verheerende Pest. 

3 Der irdische Kriegsheld Krsna scheint der Begriinder einer besonderen 
monotheistischen Religionsform, der Bhagavata-Religion, in Rajputana gewesen zu 
sein, die sich dann mit dem Visnu-Kulte des spiteren Brahmanismus verband. 
So wurde der Mensch und Religionsstifter Krsna zu einer Incarnation des 
Gottes Visnu. — Krsna wurde dann auch mit dem Absoluten, dem Gotte 
Brahma, gleichgesetzt, — Auch Buddha wurde zu einer Manifestation des 
Visnu gemacht, 


4, Yamdntaka = Yama-antaka, Yama der Vernichter, ist ein Beiname des Siva. Vide 


Diese Figur erscheint in scheufilichster Form im Pantheon des Lamaismus; s. u. 
Kapitel XIV, Seite 403. 

5 Auf dem Boden Indiens, auf dem der jiingere Brahmanismus den Bud- 
dhismus verdringt hatte, mufte die Religion des Hinduismus dann selbst nach 
der Eroberung des Landes durch die Muhammedaner in Beriihrung und Con- 
flict geraten mit dem Islam. Es ergaben sich dabei auch Vereinigungsbestre- 
bungen, die zu religidsen Mischformen fiihrten, wie z. B. in der Secte der Sikhs. 

6 ,,Eigentlich ist die Frage: was wird aus uns nach dem Tode? eine un- 
statthafte. K6énnte uns jemand darauf die volle und richtige Antwort geben, 
so wurden wir sie gar nicht verstehen. Denn sie wiirde eine Anschauung der 
Dinge ohne Raum, Zeit und Kausalitét voraussetzen, an welche als Anschau- 
ungsformen unser Erkennen fir immer gebunden ist. MEntschlieSen wir uns 
aber, der Wahrheit Gewalt anzutun und das Raumlose riumlich, das Zeitlose 
zeillich, das Kausalititslose unter dem Gesichtspunkte der Kausalitét aufzufas- 
sen, so lassen sich auf die Frage: was wird mit uns nach dem Tode? (die 
schon falsch gestellt ist, weil sie die Form der Zeitlichkeit hereinzieht) drei 
Antworten geben, indem wir nur die Wahl haben zwischen 1) Vernichtung, 
2) ewiger Vergeltung in Himmel und Hille, 3) Seelenwanderung. Gegen die 
erste Annahme straiubt sich nicht nur der Egoismus, sondern eine uns ein- 
wohnende, tiefer als alle Erkenntnis wurzelnde Gewifheit unsrer metaphy- 
sischen, keinem Entstehen und Vergehen unterworfenen Wesenheit; die zweite 
Annahme, welche fir ein so kurzes, irrsames und allen Zufalligkeiten der 
Erziehung und Lebenserfahrung unterworfenes Dasein ewigen Lohn oder ewige 
Strafe in Aussicht stellt, richtet sich schon durch das unerhérte Mif§verhilt- 
nis, in dem hier Ursache und Wirkung zu einander stehen; und so bleibt, 
fir die empirische (streng genommen unstatthafte) Erwaigung des Problems 
nur die dritte Annahme tbrig, dafi unser Dasein nach dem Tode in andern 
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Formen, andern riumlichen und zeitlichen Verhiltnissen seine Fortsetzung findet, 
also in gewissem Sinne eine Seelenwanderung.’’ (Deussen, Die Philosophie der 
Upanishad’s, pg. 283). 

7 Der Gedanke einer Seelenwanderung mag vielleicht zuerst entstanden sein 
aus jener LEjigentiimlichkeit unsres Gedichtnisses, nach der es uns zuweilen 
erscheint, als ob wir die gleiche Situation schon einmal durchlebt, die gleichen 
Empfindungen unter gleichen Umstinden schon einmal gehabt hitten, ohne 
uns doch der Gelegenheit, wo dies geschehen sein kénnte, bewuft zu sein, 

8 Chandogya-Upanisad. 

g So spricht in der jiingeren Bhagavad-gita Krsna zu seinem Wagenlenker 
Arjuna: ,,Nie war die Zeit, da ich nicht war, da du nicht warst, und nie wird 
die Zeit kommen, da wir allesamt nicht sind. Gleichwie ein Mann die alten 
Kleider ablegt und andre neue anzicht, so legt der Traiger des Leibes, die Seele, 
die alten Kérper ab und geht in andre neue ein. Nur aus Verblendung wird 
der Tod fiir wahr gehalten. Ich aber erklire den Tod fiir eine Tauschung, und 
fiir die Nichttiuschung erklire ich das Unsterblichsein, Die Wesen entstehen 
durch ihre eignen Werke, und auch du wirst den Weg deiner Werke gehen,” 

10 Gaudapada. 

rr So antwortet YAjiiavalkya seiner Gattin und erklirt ihr das Geheimnis des 
All-Einen, 

12 In diesen Gedanken liegt freilich fiir die Praxis die Gefahr moralischer 
Unbedenklichkeit. Sie haben bei ihren Vertretern, den Brahmanen, auch oft 
zum Gegenteil dessen gefiihrt, was ihr wahrer Sinn sein sollte. Der Brahmane, 
den héheres Wissen tiber jeden Zwang erhob, glaubte sich zu allem berechtigt 
und yon jedem Vorwurf frei. 

13 Die Ethik ist auch in der schulmiéfigen indischen Philosophie fast ganz 
unberticksichtigt geblieben. Sie kam erst in den Lehren der Jaina und Bauddha 
zur Geltung. 

1, Es gibt g Substanzen: Feuer, Wasser, Erde, Luft, Wind, Zeit, Raum, 
Seele und innerer Sinn, Die ersten fiinf sind materielle Substanzen (Elemente), 
die wbrigen immaterielle Substanzen, Diese Substanzen sind das Substrat der 
Higenschaften, die ihnen zugehéren und an ihnen haften. So ist der Schall 
die Higenschaft der Luft usw.; Eigenschaft des Raumes (di§) und der Zeit 
(kala) sind nah und fern bzw, jung und alt. Die Sinnesorgane bestehen aus 
demjenigen Element, dessen Higenschaften sie wahrnehmen, Das Gehér ist 
die im Ohre eingeschlossene Luft, durch die der Schall wahrgenommen wird. 
Das betreffende Sinnesorgan teilt seine Wahrnehmung durch Vermittlung des 
inneren Sinnes der Seele mit. Die Seelen sind an Zahl unendlich. Jede fiullt 
den Raum des Weltalls aus, Eigenschaft der Seele ist Wissen, Erkennen und 
Denken. Wie der Schall nur an einem Punkte der Luft entsteht und nur 
fiir 3 Momente besteht, so geht auch ein Gedanke wieder zugrunde und mui 
jedesmal neu erzeugt werden. Er kann einen Hindruck zuriicklassen, der unter 
gewissen Bedingungen eine Erinnerung hervorrufen kann, Die Erlésung be- 
steht in der Vernichtung aller Eigenschaften der Seele, zu denen auch Lust 
und Leid, Wiinschen und Fiirchten, Verdienst und Siinde gehéren. Die hbe- 
freite Seele ist dann ganz ohne Higenschaften, reine Substanz. Die Befreiung 
bedeutel also einen ungeistigen Zustand der Seele, Diese Ansicht steht der 
buddhistischen Lehre sehr nahe. 

15 In ahnlicher Weise wollte auch Panini, der groRe Gelehrte, der um 35o 
ante an der Universitét zu Taksasild wirkte, dem Studium des Veda dienen, in- 
dem er seine sprachliche Analysis der Grammatik schuf, die fiir uns das wert- 
vollste Lehrbuch des Sanskrit geworden ist, 
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16 Ein dem Kapila selbst, als Begriinder des Systems, zugeschriebenes Sankhya- 

sutra, mit aphoristischen Lehrsitzen, lediglich Stichwoértern, an die sich miind- 
liche Erliuterungen knipfen sollten, ist ein spites Machwerk. 
-17 Tapas bedeutet Hitze, Glut, das durch Anstrengung hervorgerufene Schwit- 
zen, dann die aus der Askese folgende innere Ekstase. Mit der Entsagung (ny4sa) 
des reinen Lebenswandels verbanden sich schon im Kreise der alten Brahmanen 
Ukungen, die durch Uberreizung der Sinne auf Erwerbung héherer Zustinde 
abzielten, 

18 Spater war es unschwer, den sgvara des Yoga mit den Gottheiten des 
Volksglaubens, Visgu und Siva, gleichzusetzen, 

19 S. u. Kapitel IV, Seite 356, Kapitel VII, Seite 401, Kapitel XII, Seite 469. 

20 Nach ihrer Entstehung zerfallen die Wesen in Keimgeborene (Pflanzen), 

Schweifigeborene (Ungeziefer), Kigeborene (Insecten, Fische, Vogel) und Le- 
bendgeborene (héhere Tiere und Menschen), Auch die Pflanzen sind yer- 
kérperte Seelen und haben Empfindung, ohne Handela. In ihnen ruht der 
Gang der Seelenwanderung, ohne dafi sie beim Hingang in einen Pflanzenleib 
zum Stillstand kime. Die Dauer jedes Daseins ist durch das Quantum der 
Vergeltung fordernden Werke bestimmt. Es gibt Taten, die nur durch wieder- 
holte Geburten abgetragen werden kénnen, wobei auch eine Durchgangsstufe 
als Pflanze eintreten kann, Der tugendhafte Mensch kann als Gott wiederge- 
boren werden. Die Gdotter sind aber auch nur unsterblich bis zum niachsten 
Weltuntergange, so daf} ihre Posten bei der Neuschépfung aus Brahman yon 
andren verdienstvollen Seelen besetzt werden kénnen, Diejenigen, die weder 
Erkenntnis erworben noch gute Werke getan haben, fallen nach dem Tode der 
Bestrafung in den Reichen der Hélle anheim oder erhalten eine Wiederverkér- 
perung als Tiere. Gute Werke bringen ein Leben unter besseren Bedingun- 
gen. Fromme Verehrung des gittlichen Brahman (isvara kann die Menschen 
in den Gétterhimmel fihren, wo sie ‘die Erfillung aller Wiinsche und eine 
beschrankte gdtterahnliche Allmecht geniefien, aber verginglich bleiben und 
bei. der niachsten Welterneuerung weitere Verkérperungen zu erwarten haben, 
solange sie nicht das héhere Wissen ihrer Hinheit mit dem Brahman erlangen, das 
aus dem Strom der Existenzen (samsira) heraushebt und zum Aufhéren der 
Persénlichkeit fihrt im ewigen Nirvana. 
. 21 Wie wir vom Traume, der unwahr ist, nicht sagen kénnen, dai er Nichts 
sei, so ist auch die Nichtexistenz der AuSSenwelt doch schlieSlich nur eine rela- 
tive, da man yon der MAyA und ihren triigerischen Erscheinungen, die nicht das 
wahre Brahman sind, auch nicht sagen kann, dafs sie nicht Brahman waren, 
denn Alles ist Brahman. ‘ 

22 Wer den Atman leugnen wollte, wirde damit doch den Atman in sich vor- 
aussetzen, — die radicale Skepsis, die sich selbst aufhebt! 

23 Die Bhagavad-gité, jene wahrscheinlich im II. Jahrhundert ante entstan- 
dene Episode im VI. Buche des Mahabharata, die ein synkretistisches Product 
aus Elementen des 4lteren Vedanta, Sankhya und Yoga darstellt, leitet aus dem 
Bewuftsein des Wissenden als Weltseele ein positives moralisches Verhalten ab. 

24 Hine spitere Ausgestaltung des Vedanta bedeutet die Lehre des Ramanuja 
(+ 1137). Er verwarf, als Gegner des Sankara, die Unterscheidung eines 
attributlosen und eines attributbehafteten Brahman, bei ihm erscheint das Ab- 
solute mii unendlich vielen Attributen ausgestattet, Diese Auffassung erlaubte 
die Identificierung des Brahman als philosophischem Begriff mit den Gestal- 
ten der Volksreligion im Visnu- und Siva-Dienste, Ramanuja begriindete eine 
positive und theistische Richtung des Vedanta. Die Einzelsealen sind nicht mit 
der héchsten Seele (Gott) identisch, sondern aus Gott hervorgegangene, be- 
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wufte Wesenheiten von ewiger Existenz und individueller Verschiedenheit. Die 
Erlésung bringt nicht das Wissen vom All-Einen, sondern der Glaube, die 
Hingabe an Gott und die daraus zu erlangende Gotteserkenntnis, — Ramanuja 
gehérte der alten Secte der Bhagavata (oder Paéficardtra) an, die einen popu~ 
Jaren Monotheismus yertrat und das Heil in der Gottesliebe (bhakti) erblickte, 
Sie hat spiter ihren Gott mit Visnu-Krsna _ identificiert. 3 

25 Die Svetambara besafSien auch heilige Biicher, die Siddhanta, in 11 Teilen 
(aga), im Jaina-Prakrit geschrieben, 

26 Die Namen des Mahavira und des GoSila Maskariputra werden in buddhi- 
stischen Schriften neben Purana Kasyapa (Kassapa), Kakuda Katydyana (Pakudha 
Kaccayana), Ajita KeSakambala (Kesakambali), Safijaya Vairattiputra (Belatthi- 
putta) als die sechs Irrlehrer (tirthika) und sophistischen Widersacher des. Bud- 
dha Gautama genannt. 

27 Auch der Buddhismus hat seinen Stifter Gautama mit dem Namen Jina 
»Uberwinder® bezeichnet, und Mahavira ist auch der Name eines friiheren Buddha. 

28 Die Lehre von den drei Guna, die einen Hauptbestandteil des Sankhya- 
Systems bildet, ist allerdings nicht in den Buddhismus wibergegangen, 

29 Man hat im Buddhismus nur eine Popularisierung des Sankhya sehen 
wollen, Amdrerseits ist gesagt worden: ,,Der ganze Buddhismus ist durch und 
durch nichts als Yoga‘‘ (Beckh), Beides ist doch nur teilweise zutreffend; im 
Buddhismus ist sowohl Sankhya als Yoga enthalten. Zudem ist .,Yoga“ ein 
flieBender Begriff von sehr weitem Umfange, Die spiten Werke der Sarkhya- 
karika und des Yoga-sitra diirfen zur Beurteilung des Buddhismus nicht direct 
herangezogen werden, Wie dies fiir den Jiingeren Vedanta sicher feststeht, wer- 
den jedenfalls auch die spiteren Formen des Sankhya und Yoga _ihrerseits 
viel buddhistische Einfltisse erfahren haben. — Zum Sankhya ist die theoretische 
Seite des Buddhismus vorwiegend gerichtet, zum Yoga neigt sich seine praktische 
Seite. So heifst dann ,,Sankhya-Yoga geradezu Theorie und Praxis. 

30 Sanang Setsen nimmt in seiner Geschichte der Ostmongolen nach der tibe- 
tischen Uberlieferung das Nirvana fiir 2133 ,ante an, — Nach Angaben des 
Pilgers Fa-hsien habe die Geburt 1197 stattgefunden, Die Datierung in Burma 
und Siam weicht von der auf Ceylon ab. 

31 Ks steht damit gerade umgekehrt wie in China, wo die Datierung stets die 
genaueste war, wir dagegen fiir das Sachliche einer Frage oft im Stich gelassen werden. 

32 Sakya hie® der Stamm, der zur Kriegerkaste (Ksatriya) gehérte und vom 
Reiche Ko§ala abhingig war. Er fihrte auch den Namen Iksvaku (Okkdka). 
Er war friher zu Potala an der Indus-Miindung ansissig, dann in Ayodhya 
(heute Oudh) und schlieSilich in Kapilavastu. Sein Oberhaupt scheint aufer einer 
beschrankten Landherrschaft auch ein religiéses Amt gehabt zu haben. — Gau+ 
tama (Gotama) war der Familienname. Der persénliche Name des Buddha war 
Siddhartha (Siddhattha) oder Sarvarthasiddha. Nach seinem Ubertritt zum aske- 
tischen Leben wurde er Sakyamuni der Ménch aus dem Geschlechte der 

akya‘’ genannt, Der Buddha wird im Siidlichen Buddhismus vorzugsweise Go- 
tama, im Nordlichen meist Saykamuni genannt. Von dem Namen Sakyamuni hat 
der Buddhismus in China die abgektirzte Bezeichnung Shih-chiao (neben Fo- 
chiao) erhalten, Buddhistische Priester fiihrten das Zeichen Shih als Vorsatz 
zu ihrem Namen, 

BUDDHA (Fo, Butsu) war zunichst nur ein Ehrenbeiname, mit der Bedeu- 
tung ,,der EHrwachte“ (chiao), wurde dann im Mahdydna zu einem Terminus in 
einem bestimmten religidsen Sinne (s. Kapitel VIII). 

Dem Buddha sind spiter zahlreiche Beinamen gegeben worden, von denen 
als die wichtigsten zu nennen sind: Sakya-simha der Léwe vom Stamme Sakyas, 
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Sugata ,,der Glickselige“, Bhagavat ,,der Gesegnete“, Sattha ,,der Lehrer‘, Vira 
der Held“, Jina ,,der Sieger’, Nayaka ,,der Fuhrer“, Lokanatha ,,Herr der 
Welt”, Loka-vid ,,der Weltwissende“, Sarvajid ,,der Allwissende“, Marajit ,,der 
Sieger tiber Mara“, Maharsi ,,der grofe Heilige, Da§abala ,,der Zehnkriftige“, 
Anuttara ,,der Allerhéchste“, Dvipadottama ,,der Héchste unter den Zweibei- 
nigen‘', Lokajyestha ,,der WVerehrungswirdige (== .Weltiilteste), Dharmaraja 
»Kénig des Gesetzes“. Stehender Beiname des Buddha ist vor allem Tathagata 
(Ju-lai, Nyo-rai) geworden, ein Wort, das zweideutig ist, ,,dar So-Gegangene” 
(tatha-gata) oder ,,der So-Gekommene” (tath4-dgata), d. h. der wie alle Men- 
schen Gekommene oder (wahrscheinlicher) der den Weg der Buddhas Gegangene, 
Der letzte Sinn wiirde dem Gedanken des Mahayana am besten entsprechen, die 
chinesische Ubersetzung aber driickt (vielleicht infolge falscher Etymologie) den 
ersten aus. 

33 Sie heifit YaSodhara im Mahavastu, Gop& oder YaSovati im Lalitavistara, 
sonst auch Bhaddakaccana. 

34 Naheres tuber die hier genannten Quellen s, Winternitz, Gesch. d. ind. 
Litt.; vergl. auch Kapitel VII, Seite oz. 

35 E. Senart (Essai sur la légende du Bouddha, Paris 1882) hat versucht, 
das Leben des Buddha ausschlieBlich als einen Sonnenmythus zu deuten. Olden- 
berg hat Senart’s Theorie abgelehnt und ist fiir die historische Persénlichkeit 
Buddhas eingetreten. — Vergl. hierzu auch Anm. 254). 

36 Die Cakravartin-Parallele hat verschiedentlich auf die Gestaltung der spi- 
teren Buddhalegende eingewirkt und spielt auch fir die Darstellung in der 
Kunst eine Rolle. 

37 Das Mahayana hat dies dahin verallgemeinert, dafi die Mutter jedes 
Buddha 7 Tage nach dessen Geburt sterben miisse. 

38 Ein Sohn des Suddhodana und der Mahi-Prajdpatt war Nanda, der [Halb- 
bruder des Buddha. Nach andrer Uberlieferung war Maha-Prajapati eine Schwe- 
ster des Suddhodana. 

39 Beziehung zu Lucas II, 25—35. 

4o Der Wettkampf vor der Vermihlung ist ein beliebtes Mirchenmotiy. 

4x Bei der Riickkehr in den Palast erfihrt er die Geburt seines Sohnes 
Rahula, die im Lalitavistara jedoch nicht erwahnt ist. — Als er von Kisi Go- 
tami das Lob seiner Schénheit hért, wird er in seinem Entschlusse der Ent- 
sagung bestirkt. 

42 Nach der Legende sind Chandaka und das Rofi in der gleichen Stunde wie 
der Buddha selbst geboren, 

43 Das Verlassen des Hauses aus religiédsen Griinden, um ein Leben” der 
Askese zu fiithren, erscheint als ein fir ‘damalige indische Verhiltnisse nicht unge- 
wohnlicher Schritt, 

4 Auch Nirgrantha Jfdtiputra (= Mahavira, der Stifter der Jaina-Secte) wird 
als Lehrer des Buddha genannt, 

45 Die Episode der Versuchung durch Mara fehlt in den Pali-Texten und ist 
jungerer Entstehung. 

46 Sein eigentlicher Name war Upatisya (Upatissa), Sohn des Sari. 

47 Dieser Beiname des freigebigen Mannes bedeutet: ,,der den Schutzlosen 
Reisklésse (pinda die ubliche Nahrung) spendet’*, Sein eigentlicher Name war 
Sudatta. : 

48 Uber die Zulassung yon Frauen zur Gemeinschaft s. u. Kapitel V, Seite 368. 

4g Die Texte sprechen regelmafig von einer Zahl von 1250 Schiilern in der 
Umgebung Buddhas. 

50 Fiir die chinesische Wiedergabe der Namen siehe sonst den Index, 
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5x Die Zahl 84000 erscheint tiberall als eine heilige im Buddhismus, 

52 Im indischen Stipa. ist das. Vorbild gegeben fiir die chinesische Pagode. 
Das Wort Pagode ist jedenfalls yon dagoba, der singhalesischen Form yon dhatu- 
garbha, abzuleiten, Die Gebiude heifien in China T‘a (tap), pao-ta, auch 
fu-t‘u. 

53 Eine Héllenfahrt wird im Mahayana dem _ Bodhisattva AvalokiteSvara 
zugeschrieben. 

54 Garbe, Indien und das Christentum, 1914; van den Bergh yan Nisinga, 
Indische Linfliisse auf eyangelische Erzihlungen, 1909; Seydel, Buddhistisch- 
christliche Evangelienharmonie; B, Freydank, Buddha und Christus, 1907; 
Spence Hardy, Christianity and Buddhism compared; Clemen, Christliche EKin- 
fliisse auf den chinesischen und japanischen Buddhismus (Ostas. Ztschr. IX); — 
Eine Zusammenstellung paralleler Ausspriiche im Tripitaka und Neuen Testa- 
ment giebt E. Hardy, Der Buddhismus nach dlteren Pali-Werken, pg. 183 fig. — 
Die Lehren der Essener, nach Josephus und Philo, im Zusammenhange mit dem 
Buddhismus, bespricht S. Beal, Buddhist litterature in China, pg. me 
Vergl. auch Eitel, Three lectures on Buddhism, pg. 15, 30, 46. 

55 Die Parthenogenesis, die Versuchung durch den Bésen sind allgemeine ze 
die keiner besonderen Erklérung bediirfen. Auffallender ist die Ubereinstim- 
mung der Erzihlung yon Simeon (Lucas II, 25—35) mit der Prophiezeiung 
des Asita. Von den Wundern werden die Speisung der 5000 mit finf Broten 
und zwei Fischen, das Wandeln des Petrus auf dem Wasser in gleicher Weise 
in den Jataka berichtet, die Geschichte von den Pfennigen der Witwe steht auch 
in ASvaghosa’s Sttrailamkara, die Parabel vom Verlorenen Sohne findet sich im 
Saddharma -pundarika-stitra. Bei vielen Gleichnissen ist eine Entlehnung des 
Gedankens unabweisbar. ; 

56 Jedock ist es natiirlich unstatthaft, anzunehmen, daf christliche Anschau- 
ungen auf die Grundlagen des dlteren Buddhismus oder die jiingere Buddha- 
legende auf die Evangelien des N.T. eingewirkt hatten. 

57 ,,.s erscheint unméglich, bei der Erforschung angeblicher indischer Hin- 
fluisse auf christliche Texte oder auch christlicher Einfliisse auf indische Texte 
uber Mutmafsungen hinauszugelangen. Es fehlt zur Behandlung dieses (immer- 
hin interessanten) Problems der christlich-buddhistischen Parallelen noch jede 
Unterlage fiir wissenschaftlich gesicherte Ergebnisse,“ (Beckh, Buddhismus, 
Depg- arg): 

8 So erscheint namentlich eine Beeinflussung der Gnostiker durch das Sy- 
stem des Sankhya und die buddhistische Lehre naheliegend, In der vorchrist- 
lichen jiidischen Litteratur sind indische Einwirkungen nicht erkennbar. Das 
Centrum’ des Gedankenaustausches war das igyptische Alexandria. Die Erwih- 
nung der Therapeuten als einer Ansiedlung buddhistischer Ménche in Agypten, 
die sich in der Pseudo-Philonischen Schrift ,,De vita contemplativa“ findet, 
ist aber wohl Erfindung, 

5g Es ist wohl nicht nétig, hierfur | directe Nachahmung anzunehieeel wie 


dies die Behauptung tut, dai der Evangelist Lucas ein Buddha-Epos gekannt 


und verwertet habe (Edmunds, Philadelphia 1909). Es mégen in der Zeit der 


Diadochen-Reiche und des Rémischen. Imperiums zahlreiche Gedanken aus In- 
dien in miindlicher Uberlieferung in andre Linder gedrungen sein und wie nach 


andrer Richtung auch auf die Fassung der christlichen Evyangelien cing 


haben. 

60 Die Anwesenheit des Apostels Thomas in Indien muf wohl selbst als Le- 
gende gelten. Aber die Ausbreitung des Nestorianischen Christentums in In- 
nerasiet. mu zweifellos Berihrungen mit der Sphire des damals schon weit 
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tiber die Grenzen Indiens verbreiteten Nérdlichen’ Buddhismus ergeben haben, 
auf dessen Boden die Ausgestaltung der Buddha-Legende erfolgte. 

61 Die Fabeln des Asop, die im ganzen Abendlande weiteste Verbreitung ge- 
funden haben, bis auf Lafontaine, haben indische Vorbilder, Der Physiologus, 
der Anfang des II. Jahrhunderts in Alexandria entstand, geht auf indische Quelle zuriick. 

62 Uber die Textgeschichte dieses Romans siehe Winternitz, Gesch. d. ind. Litt. 
Il. Bd. I. Teil, pg. 287, Rhys-Davids, Der Buddhismus (Reclam), pg. 204/205. — 
Der Held dieses Buches hie griechisch Jéasaph, arabisch Jiddsaf, Bidasaf, d. i. 
Bodhisattva. Barlaam mag dem Beinamen Bhagavad entsprechen. — Die Figuren 
dieses Romans, dem die Buddha-Legende zugrunde liegt, erscheinen dann im 
katholischen Heiligenkalender von 1370 als St. Barlaam und St. Josaphat, deren 
Festtage der 19. November und 27. November -wurden. Reliquien des Hg. 
Josaphat wurden von Venedig nach Palermo, Lissabon, Antwerpen gebracht. 

63 ,,Es ware besser, ihr Jiinger, wenn ein Weltkind, das die Lehre noch nicht 
vernommen hat, den aus den 4 Elementen gebildeten Kérper fiir das Selbst hielte 
als den Geist. Warum das? Der Kérper erscheint ein Jahr lang als bestehend 
oder zwei Jahre lang oder hundert Jahre lang oder mehr. Was aber der Geist 
genannt wird oder das Denken oder das Erkennen, das entsteht und vergeht im- 
mer wechselnd Tag und Nacht. Wie ein Affe im Walde umherstreift, einen 
Ast ergreift, diesen fahren ]a&t und eimen andren ergreift, so entsteht und ver- 
geht das, was Geist genannt wird oder Denken oder Erkennen, immer wechselnd 
Tag und Nacht.“ (Samyutta-nikaya II, 94). 

64 In der: spaiteren Entwicklung hat der Buddhismus, trotz seines urspriing- 
lichen Negativismus, doch eine Schule gebildet, die dem Hinayana angehdrige 
Sarvastivads (== Alles-ist-Lehre), welche den Positivismus vertritt. 

65 Die Bedeutung dieser Termini ist eine schwankende und nicht in allen 
Texten gleich zu verstehen, Es meint ,,ripa das Kérperliche, die Objecte 
der Sinne (— die ganze Umwelt, die ja in Wirklichkeit nur Schein ist, gehért 
za den KHlementen, die ein Wesen bilden! —); ,,vedana“ das Aufnehmen 
des Aufieren durch die Sinne; ,,safijfia‘’ die zu Vorstellungen verarbeiteten Emp- 
findungen; ,,samskara“ die Kraft geistiger Gestaltung und triebhafter Regungen; 
»vijidna” bewufte Unterscheidung, deren Ergebnis die Tauschung realer Ob- 
jecte und der Wahn der eignen Persénlichkeit ist. — Die meiste Schwierigkeit 
bietet der Begriff. des Samskara, der auch mit ,,Bildekrafte“, ,,Unterbewuft- 
sein’ wiedergegeben worden ist. Im Chinesischen wird dieser Terminus tber- 
setzt mit ,,hsing == Tatigkeit, Ausfihrung, und dies wird weiter erklart mit 
»ch‘ien-liu“ == den Platz wechseln, aus einem Zustand in einen andren tiber- 
gehen lassen, d. h. also das Vermégen im Mlenschen, das Vorstellungen auf 
ein andres (falsches) Gebiet tbertragt, so dafi die Tauschung realer Ob- 
jecte und der Wahn des Ich entstehen kénnen. Damit ist wohl die passendste 
Erklarung gegeben fiir den Begriff des Samskara, der in der Reihe der 5 Skandha 
unyvermittelt zwischen Hmpfindung, Wahrnehmung und Bewufitsein steht, Der 
Samskara ist der Weichensteller, der alles auf ein verkehrtes Geleis schiebt. 

66 Die Drei Guna des Saikhya spielen im Buddhismus keine Rolle. 

67 Das Gleichnis yom Wagen, nach Milinda-pafiha, ausfiihrlich bei Oldenberg, 
Buddha, pg. 292—295, Hardy, Der Buddhismus, pg. 86—8q. 

68 Als Theorie wird der Glaube an eine Seelenwanderung zum Hinzelbeispiel 
slets passen. Es ist die Anwendung eines greifbaren Falles auf ein Gebiet, das 
sich der Prifung entzieht. Daher ist die Annahme niemals zu widerlegen. 

69 Wie das Christentum sagt: Was der Mensch sidet, das wird er ernten, so 
sagt der Buddhismus mit einer Umkehrung der Reihenfolge: Was der Mensch 
erntet, das mufi er gesit haben, wenn nicht in diesem Leben, so in einem friheren, 
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70 Diese Gleichnisse aus Milinda-pafiha, ausfihrlich bei Winternitz, Gesch. d. 
Tel, UO, BIG Fe joe Saye 


71 Die Riickerinnerung an friihere Daseinsformen, die dem gewsheiiaee 
Menschen fehlt, gehdrt zu den wtibernatiirlichen Kriften, die ein Erleuchteter 
(arhat) besitzt. Im Mahayana entstand auch der Glaube, dafi ein Mensch unter 
besonderen Umstiinden in der Stunde seines Todes Vorzeichen seines kinftigen 
Daseins erhilt. (Der Dalai-Lama giebt an, wo er wiedergeboren werden soll.) 

72 Der populare Glaube in China unterscheidet die Wiedergeburt als Man- 
darin, als Armer und in vier Tierformen, als VierfiiRer, Vogel, Fisch, Insect, 
d. h. als Wesen, die geboren werden aus Mutterleib, Hi, Laich und durch Ur- 
zeugung (t‘ai-shéng, luan-shéng, shih-shéng, hua-shéng). 

73 In indischer Auffassung werden auch Krankheiten, die irztlicher Behand- 
lung Widerstand leisten, als Folgen schwerer Vergehen im friiheren Dasein an- 
gesehen. 

74 ,,Die Welt ist ewig — ist nicht ewig — ist zugleich ewig und nicht ewig — 
ist weder ewig noch nicht ewig, dies alles habe ich nicht gelehrt; der Tathagata 
lebt fort nach dem Tode — er lebt nicht fort — er lebt und er lebt auch nicht — 
weder lebt er noch lebt er nicht, dieses alles lehre ich nicht‘‘, so antwortet Buddha 
dem Malunkhyaputta (Majjhima-nikaya). 

75 Udana VI, 4. 

76 ,,Wie das Meer nur von einem Geschmacke durchdrungen ist, vom Ge- 
schmacke des Salzes, also ist auch diese Lehre nur von einem Geschmacke 
durchdrungen, yom Geschmacke der Erlésung.” (Cullavagga EX, ae) 

77 ,,Zu einer Zeit weilte der Erhabene zu Kosambi im Sinsap4-Walde. Der 
Erhabene nahm wenige Sinsap4-Blatter in seine Hand und sprach zu_ seinen 
Jingern: ,Was meint ihr, was ist mehr, diese wenigen Blatter in meiner Hand 
oder die andren Blatter im Walde?‘ — ,Viel mehr, Herr, sind jene Blatter im 
Walde.‘ — ,So auch, ihr Jiinger, ist das viel mehr, was ich erkannt und euch 
nicht verkiindet habe, als das, was ich euch verkiindet habe. Und warum habe ich 
euch jenes Viele nicht verkiindet? Weil es euch keinen Gewinn bringt, weil es 
nicht den Wandel in der Heiligkeit férdert, weil es nicht zur Abkehr yom Irdi- 
schen, zum Untergang aller Lust, zum Aufhéren des Verginglichen, zum Frieden, 
zur Erkenntnis, zur Erleuchtung, zum Nirvana fihrt; deshalb habe ich euch jenes 
nicht vyerkiindet. Und was, ihr Jiinger, habe ich euch verkiindetP? Was das Leiden 
ist, habe ich euch verkiindet, Was die Entstehung des Leidens ist, habe ich euch 
verkiindet. Was die Aufhebung des Leidens ist, habe ich euch verkiindet. Was 
der Weg zur Aufhebung des Leidens ist, habe ich euch verkiindet!‘“ (Samyutta- 
nikaya V, 437). 

78 Die Erklirung der Vier edlen Wahrheiten in der Predigt von Benares siehe 
bei Oldenberg, Buddha, pg. 237. 

79 ,,Unbemerkt und unerkannt ist das Leben der Sterblichen, kummervoll, ver- 
giinglich und mit Leid verbunden, Es giebt keinen Ausweg, auf dem die Ge- 
borenen dem Tode entrinnen kénnten. Ist das Alter erreicht, so naht der Tod —, 
dies ist das Gesetz aller Lebewesen. Wie ‘fiir unreife Friichte schon frithe die 
Gefahr des Abfallens besteht, so gilt fir die Sterblichen immer die Gefahr 
des Sterbens. Wie allen yom Topfer gefertigten Tongefifen das Ende des Zer- 
brechens bestimmt ist, so auch dem Leben der Sterblichen, Die Jungen und die 
Groen, die Toren und die Weisen, alle gelangen in die Gewalt des Todes, aller 
Ende ist der Tod. Von denen, die vom Tlode uberwiltigt, in das Jenseits ge- 
gangen sind, nicht rettet der Vater den Sohn, noch ein Verwandter seine An- 
gehérigen. Wiahrend die Verwandten zusehen und laut wehklagen, wird einer der 
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Sterblichen nach dem andren hinweggefiihrt, wie das zum Tode bestimmte Rind. 
Also ist die Welt mit Tod und Altern behaftet.‘‘ (Sutta-nipata). 

80 In primitiven Religionen wurde das Leiden als Besessenheit von einem 
feindlichen Dimon oder als Strafe fir ‘rituelle Verfehlung angesehen. Hine 
philosophische Betrachtung des Weltlaufes mit der bestehenden Ungleichheit in 
der Verteilung von Gliick und Ungliick faite das Leiden als eine Vergeltung 
fiir moralische Schuld auf. Damit wurde die religiése Rechtfertigung der offen- 
baren Ungerechtigkeit im Weltgeschehen gewonnen, Die Frage der Verschuldung 
gegen ein Moralgesetz, die das Christentum in das Dogma yon der Erbsiinde 
kleidete, wurde im Brahmanismus durch die Seelenwanderung erklart. Beide 
wollen eine iiber das Hinzelleben hinausliegende Ursache fiir das scheinbare 
Leiden um fremde Schuld finden. Die Verkniipfung ist im Buddhismus die 
gleiche, nur dafi der Mensch als handelnde und leidende Persénlichkeit keine 
Realitait ist. Das Gesetz wirkt sich aus in Wesen, deren Leben und Leiden nur 
Illusion ist. Die moralische Schuld erlischt, sobald der Trug durchschaut ist. 

81 Das Wissen macht frei, wie in Griechenland das trunkene Schauen der 
Schénheit, so hier das Erkennen des Leidens und das Durchschauen der Tauschung. 
Der grundlegende Pessimismus des Buddhismus liegt schon im indischen Geiste. 
Fir eine optimistische Weltanschauung, wie die hellenische, bedeutet das Leben 
als solches in jeder Form ein kostbares und wertvolles Gut. Im Buddhismus aber 
ist die Existenz an sich Strafe und Leiden. 

82 ,,Wie wenn, ihr Jiinger, aus Ol und Docht erzeugt, das Licht einer Lampe 


 brennte, aber niemand yon Zeit zu Zeit Ol aufgésse und fiir den Docht sorgte, 


dann wiirde, ihr Jiinger, da der alte Brennstoff yerzehrt ist und neuer nicht 
hinzugetan wird, die Lampe aus Mangel an Nahrung verléschen. So auch, ihr 
Jiinger, wird in dem, der in der Erkenntnis yon der Verderblichkeit aller Daseins- 
fesseln yerharrt, der Durst (trsna) aufgehoben, durch die Aufhebung des Durstes 
wird das Ergreifen (der Existenz == upddina) aufgehoben, und dies ist die Auf- 
hebung des Leidens.“ (Samyutta-nikaya). 

83 Samskaira als zweites Glied in der Formel der Nidana wird bei Oldenberg 
erklart als ,,Dispositionen des Wollens und Handelns, welche fiir die Geschicke der 
Wiedergeburt bestimmend sind“ (pg. 281), ,,die das kiinftige Dasein der Wesen 
gestaltenden Tendenzen, die ihrem vergangenen Denken, Wollea, Handeln ent- 
stammen® (pg. 285). — Siehe die Definitionen in Anm. 65. 

84 Die Causalitatsfolge ist nicht logisch, da die Sinne mit Empfindung und 
Wahrnehmung nicht eine Folge der Persénlichkeit, sondern deren Voraussetzung 
sind, Es scheint, da die Formel aus drei Teilen besteht, die aneinandergehingt 
oder untermischt worden sind, 1—4, 5—7, 8—12. 

85 S. u. Kapitel VI, Seite 383. 

86 Dies ist auch der Sinn des kurzen Verses, der im Buddhismus die Bedeutung 
eines Glaubensbekenntnisses erlangt hat: ,,Die in einer Ursache begriindeten Ge- 
setzmafigkeiten, deren Ursache hat der Tathdgata erkannt, und ebenso ihre Riick- 
gingigmachung; also spricht der Grofie Asket.“ 

ye dharma hetuprabhava / hetum tesim tathdgata 
hyavadat tesim ca yo nirodha / evamvadi mahasramanah.: 

87 Auch bei dieser Aufzihlung ist die Terminologie eine unsichere, so dafi die 
einzelnen Begriffe verschieden wiedergegeben worden sind. (Definitionen dafir 
sind gegeben in Digha-nikaya II, 311 ffg.) Die chinesische Wiedergabe lautet. 
Richtiges Sehen, Denken, Reden, Handeln, Leben, Fortschreiten, Contemplation 
und Concentration. 2 

88 Im Brahmanismus war es das Nichterkennen der Identitit yon Atman und 


Brahman. 
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89 »lhr Jiinger, denkt nicht Gedanken, wie die Welt sie denkt: Die Welt ist 
ewig, oder die Welt ist nicht ewig, die Welt ist endlich, oder die Welt ist unendlich. 
Wenn ihr denkt, ihr Jiinger, so mégt ihr also denken: Dies ist das Leiden, dies 
ist die Entstehung des Leidens, dies ist die Aufhebung des Leidens, dies ist der 
Weg zur Aufhebung des Leidens.“ (Samyutta-nikaya V, 448). 

go Nirvana heifit ,,Unsterblichkeit, ewiges Heil“ (amrta amata), ,,der unsterb- 
liche Ort’ (amata-pada), ,,die Sphire des Heils (amrta-dhatu), ,,die unbetretene 
Gegend“ (agata-dis), ,der Ort des Friedens (santa-pada), ,,Seligkeit der Be- 
freiung‘‘ (vimutti-sukha), ,,Héchste Seligkeit (parama sukha), ,,das Jenseitige* 
(para), .,das Ungeschaffene“ (akrta, akata), ,,das Eigenschaftslose* (animitta), 
das Unendliche (ananta — dzeipov), ,,das Unaussprechliche (anakgata, anak- 
khata — dppntov), ,,das Hinzige’’ (kevala —o év), ,,das Gute, das Beste“ (Sreyas, 
seyye — ayafdv), ,,das Héchste (parama), ,,das héchste Gut’ (paramartha, 
paramattha — summum bonum), 

91 Uber diese Frage des MAalunkhydputta siehe Ausfihrliches bei Oldenberg, 
Buddha, pg. 315—317; Hardy, Der Buddhismus, pg. g9—101. 

92 Das Wort ,,Mystik“ selbst ist bezeichnend, Denn das griechische po 
pew, von dem es abgeleitet ist, hei&t wértlich: die Augen schlieBen. 

g3 Kant zeigt, wo innerhalb des Bewuftseins die Grenzen der Erkenntnis liegen; 
Buddha weist den Weg, die gegebene Bewufstseinsform zur Gewinnung hodherer 
Einsicht zu wberschreiten. ; 

g4 Buddha hei®t Mahayogin oder Maharsi (Mahesi). 

g5 S. o. Kapitel II, Seite 293. F 

g6 Wenn man beide Termini unterscheiden will, so wiirde Samadhi den weiteren, 
Dhyana den engeren Begriff darstellen. Samadhi bezeichnet die Meditation im 
allgemeinen und ganzen, Dhydna eine besondere Versenkungsmethode auf den 
einzelnen Stufen der Meditation. — Siehe hieriiber: Heiler, Buddhistische Ver- 
senkung, pg. 15. | 

97 Die KleSa werden in den Texten vorschioden aufgezihlt. Es werden auch 
deren zehn genannt, — Vergl. Kern, Der Buddhismus, I, pg. 473; Beckh, 
Buddhismus, II, 44. 

g8 So werden Buddha und die Heiligen zumeist dargestellt. — S.u. Kapitel VIII, 
Seite 417. 

99 Im Taoismus diente die Atemregulierung dem Verschlucken des Tao zur 
Vermehrung gittlichen Stoffes (shen) im Menschen und zum Zwecke der Lebens- 
verlangerung bis zur Unsterblichkeit. Im Buddhismus dient, ganz umgekehrt, die 
Regelung und Hemmung des Atems zur Unterdriickung der Lebenskraft, zur Ver- 
nichtung des Kérperlichen und. Persénlichen. 

100 In solcher Weise nennt der Buddhismus fo Gegenstinde der Meditation, 
die mit fortschreitender Abstraction des Vorstellens betrachtet werden sollen. 

ror Vergl. hierzu: Rhys-Davids, Der Buddhismus, pg. 184; Grinwedel, Buddh- 
Kunst in Indien, pg. 155. 

102 ,,Upeksa ist nicht ein Zustand hypnotischer Bewuftlosigkeit, sondern eine 
durch Ekstasis erreichte héchste Bewufitseinssteigerung (Heiler, Buddh. Ver- 
senkung, pg. 24) — ,,ein tberwacher, vollbewuBter Zustand héchster geistiger 
Anspannung” (ibid., pg. 29). 

103 Auf die Frage: ,,Worin, o Herr, besteht Mara’s Wesen?“ antwortet Buddha: 
» Wo Ké6rperlichkeit ist, wo Empfindung, Vorstellung, Gestaltung, Erkennen ist, 
da ist Mara, der Tod, oder der Téter, oder der, welcher stirbt. Darum sieh du die 
Kérperlichkeit, Empfinden, Vorstellen, Gestaltung, Erkennen so. an, dafi sie Mara 
ist, Tod oder Téter oder Sterben oder Krankheit oder eine Beule oder ein yer- 
wundendes Geschofi oder Tédlichkeit oder tédliches Wesen. Wer es also ansieht, 
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der sieht es recht an“ (Samyutta-nikdya III, 189). — Vergl. auch das Gleichnis 
von der Schildkréte und dem Schakal bei Oldenberg, Buddha, pg. 357. 

104 Das gleiche ist auch bei der christlichen Mystik der Fall. — Die indische 
und abendlindische Mystik sind nur in ihren Formen verwandt, in ihren Gegen- 
stinden verschieden. — Kine Gegeniiberstellung der buddhistischen Versenkungs- 
stufen und des mystischen Gebetes bei den christlichen Mystikern gibt Heiler, 
Buddh. Versenkung. Die psychologischen Vorginge sind in beiden Fallen nahe 
verwandt, vielfach ganz die gleichen. Der Unterschied liegt darin, dai das Ziel 
der christlichen Gebetserhebung die Vereinigung mit Gott (unio mystica) ist, die 
buddhistische Meditation dagegen zur vollkommenen Leerheit (Stnyala) geiangt. 
Der héchste Grad wird durch das christliche Gebet als géttliche Gnade erlangt, 
wihrend der Buddhist sich selbst aus eigner Kraft dahin bringt. Der buddhistische 
,;Autosoterismus’ hat keinen Raum fir eine gottliche Gnade, da er weder Gott 
noch Seele kennt. — Die Gnosis steht zwischen Buddhismus und Christentum. 
Aber die Unendlichkeitsmystik des Plotin tragt einen stark persénlichen Stempel. 
Die buddhistische Versenkung stellt die consequenteste Form der Mystik dar, die 
in ihr ganz unpersénlich erscheint. 

105 S. u. Kapitel VII, Seite 401 und Kapitel XII, Seite 469 ffg. 

106 Im Mahayana entsprechen den fiinf Stufen der Versenkung (dhyana) dann 
im Weltbilde besondere Terrassenhimmel, in denen je ein Dhyani-Buddha thront, 
als ein mystisches Gegenbild der irdischen Buddhas. — S. u. Kapitel VIII, 
Seite 410. 

107 Die Meditation hat im Nérdlichen Buddhismus, und namentlich in dessen 
Contemplativer Schule (Ch‘an, Zen), stirkste Betonung erfahren. — S. u. Ka- 
pitel XII, Seite 464. 
~ 108 Der gleiche Gedanke der allgemeinen Wesensliebe hat sich auch gelegent- 
lich im Christentum gezeigt, z. B. beim hl. Franz von Assisi. 

109 Die Jaina gingen in dieser Forderung so weit, dafs sie den Boden vor 
ihren Fi®en auf dem Wege mit einem Besen fegten und ein Tuch vor den 
Mund banden, um nicht ein Insect einzuatmen. Eine unbewufite Vernichtung von 
Leben ist aber niemals zu vermeiden. — Im der Anwendung dieses Gebotes 
zeigt sich ein charakteristischer Unterschied zwischen Jaina und Bauddha. Mahavira 
sah den Verstofi in der Tat, in der ausgefiihrten Tétung, Buddha dagegen im 
Gedanken, im Willen, nichts zu téten. 

110 Hierin ist der Buddhismus das ausgesprochenste Gegenteil des Islim. Der 
Islam, als die politische Religion par excellence, kann wegen seiner iiberall mit 
starren religidsen Motiven verbundenen politisch-socialen Tendenz tberhaupt nicht 
zum Vergleich kommen mit dem grundsitzlich toleranten und vdllig unpolitischen 
Buddhismus. 

111 S. o. Kapitel II, Seite 3or. 

112 S. o. Anmerkung 47. 

113 Sie ,,gingen aus dem Heim in die Heimlosigkeit“ (agaraésma anagariyam 
pabbaja). 

114 Uber die Formalititen bei der Ordination siehe Ausfiihrliches bei Olden- 
berg, Buddha, pg. 397. 

115 Auf die Frage seines Schilers, warum die Frauen vom Orden ausgeschlossen 
sein sollten, antwortete Buddha: ,,Jahzornig, Ananda, sind die Pander eifer- 
siichtig, Ananda, sind die Frauen; neidisch, Amanda, sind die Frauen; dumm, 
Ananda, sind die Frauen. Das ist Grund und Ursache, weshalb die Frauen keinen 
Sitz in 6ffentlicher Versammlung haben, kein Geschaft betreiben und_ nicht 
durch einen Beruf ihren Lebensunterhalt erwerben.“ (Anguttara-nikdya IV, 80.) 


( 
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— Sehr bezeichnend ist auch das Gesprich, das Buddha mit Ananda iiber die 
Frauen nach dem Maha-parinibbdna-sutta hatte, Ananda fragt den Meister, wie 
man sich den Frauen gegeniiber benehmen solle, ,,Nicht anschauen“ (adassanam), 
erwidert Buddha lakonisch. ,,Aber wenn wir sie nun sehen?’ fragt nanda 
weiler. ,,Nicht mit ihnen reden (andlapo), ist Buddhas Rat. ,,Aber wenn wir 
nun doch ins Gespriich mit ihnen kommen?“ fragt Ananda. ,,Dann gilt es, zu 
wachsamer Besinnung eure Zuflucht zu nehmen™ (sati upatthd petabha), rit der 
Meister. 

116 Es wird berichtet, dafi Buddha gesagt habe, die Lehre werde, infolge der 
Zulassung der Frauen, statt rooo Jahre nur noch 500 Jahre rein bestehen 
(Cullavagga). 

117 Buddha traf mit den weiblichen Mitgliedern seiner Familie zusammen, 
predigte ihnen das Gesetz und nahm sie als Laienanhingerinnen (updsikd) auf, 
In Vaigali weilte er im Mango-Haine der Hetire Ambapali und nahm auch ihre 
Hinladung zum Mahle an. 

118 Hierzu Ausfihrlicheres bei Oldenberg, Buddha, pg. 387. 

119 ,,Gelbe Schmutzgewadnder sind im Rg-Veda X erwihnt. — Nach andrer 
Erklirung bedeutet das gelbrote Gewand das Kleid des Verbannten oder zur Hin- 
richtung bestimmten Verbrechers, durch dessen Anlegen ausgedriickt werden sollte, 
dafi er aus aller Kastenordnung ausgeschieden war. 

120 Es ist unzulissig und auch unnétig, die Entstehung von Askese, Célibat, 
Ménchswesen im Orient und im Christentum auf indisch-buddhistischen Einflu8 
zuriickzufihren, Es sind Erscheinungen, die weder speciell buddhistisch noch 
christlich, weder indisch noch abendlindisch sind. 

121 Das ist die Gricisierung seines Beinamens Amitraghata. 

122 Die Chronologie ist keineswegs sicher, so dafi die Regierungsdaten auch 
etwas anders angegeben werden, 

123 Sie finden sich auf dem 13, Felsenedict erwihnt als Amtiyoga, Tulamaya, 
Amtekina. 

124 Zur Zeit des ASokas ging man in Indien vom Holzbau zum Steinbau uber, 
der aber noch die Holzformen nachahmte, — Fir die Geschichte des ‘uddhismus 
sind die unter Agokas Regierung errichteten Bauten yon grofer Bedeutung. Es 
waren dies Inschriftensiulen (stambha, thambha), Versammlungshallen (caitya, 
cetiya), Kléster (vihdra), Gedichtnisdenkmiler (stipa, thipa) als Reliquienbehilter 
(dhatugarbha-dagoba) oder Erinnerungsbauten. Die Stipa waren umgeben yon 
Steinziunen mit Toren (torama), die, wie z. B. zu Sdncht, Amardvatt, Bharhut, 
Mathura, geschmiickt waren mit Reliefdarstellungen aus dem Leben Buddhas, 
nach Episoden der Jataka-Erzihlungen, aus den mythologischen und kosmologischen 
Vorstellungen. Figiirliche Darstellung des Buddha selbst fehlte damals noch, 
sie wurde erst ein Gegenstand der Kunst in der Gandhira-Periode nach dem 
gviechischen Apollo-Vorbilde, — Es erscheint nicht angingig, den indischen 
Tcrana mit dem chinesischen P‘ai-lou und dem japanischen Tori-i in Verbindung 
zu setzen (cf, Griinwedel, Buddh. Kunst in Indien, pg. 21). — Mit dem Bau der 
Stipa, nach Zahl und GréBe ins Kolossale entwickelt, yerbanden sich die kosmo- 
logischen Gedanken der Inder und die Vorstellungen des Gétterhimmels im 
Mahayana, wie dies den grofsartigsten Ausdruck gefunden hat zu Borobudur auf 
Java. Dev massige und uberreiche Stil der prichtigen Tempeltiirme des Hinduismus 
ist aus dem Vorbilde der Stipa hervorgegangen. 

125 Die Yiieh-chih wurden von den Hsiung-nu zweimal in den Jahren 177 und 
157 besiegt und aus ihren alten Wohnsitzen in West-Kansu vertrieben, Wann 
sie auf ihrer dadurch yeranlaften Wanderung durch Innerasien die Oxuslinder 
(Ta-hsia = Baktrien) erreichten, steht nicht sicher fest. Dort fand sie der General 
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Chang Ch‘ien auf seiner Gesandtschaftsreise im Jahre 128 im Besitze der Macht 
yor. Die Vernichtung des griechisch-baktrischen Reiches mu also zwischen 
150 und 130 erfolgt sein. 

126 Ihren Namen hat die Gandhara-Kunst nach den Ruinen der Kléster von 
Purugsapura (heute Peshawar), der Hauptstadt des Kénigreichs Gandhara, erhalten, 

127 In der Gandhara-Kunst bildete sich der Canon buddhistischer Darstellungen 
aus, der dann fiir alle andren buddhistischen Linder mafigebend wurde. In ihr 
kamen zugleich auch die iranischen Hinfliisse zum Ausdruck, die in das Mahayana 
eindrangen, Wahrend ihr Stoff ganz dem indischen und buddhistischen Gebiet 
entnommen ist, bedeutet sie nach ihrer Form einen Ausliufer der hellenistischen 
Proyincialkunst. Das Apollo-Ideal war jetzt mafigebend geworden fir die Dar- 
stellung des Buddha und der vielen Figuren des Pantheons. Die Gewandbehandlung 
war rein griechisch, Auch der Nimbus. (prabhamandala) ist griechischen Ur- 
sprunges. Die buddhistische Plastik bringt aber zugleich auch die dogmatischen 
Lehren zum Ausdruck, Uber LEinzelheiten der Darstellung siehe: Grinwedel, 
Buddh. Kunst in Indien; A. yon Le Coq, Chotcho (Ergebnisse der Turfan- 
Expedition). — S. u. Kapitel VIII, Seite 416. 

128 Stoffe, Edelsteine und Perlen aus Indien gelangten als Luxuswaren nach 
Rom. Die Handelsartikel sind bei Plinius (Historia naturalis) aufgefiihrt, Die 
Schilderung einer Fahrt alexandrinischer Kaufleute bis zum fernen Oivat ist im 
TleptrAovg (von 100 post) erhalten, Rémische Miinzen sind in gré®erer Zahl in 
Indien gefunden worden, was auf Ansiedlungen von Kaufleuten schliefien Jaf t. — 
Hine Zusammenfassung des abendlindischen Wissens yon jenen fernen Lindern 
erfolgte in dem Weltbilde des Ptolemaios (87—165), das fiir die Folgezeit maf- 
gebend blieb. Hine Bereicherung ist aus Aufzeichnungen byzantinischer Schrift- 
steller nicht gewonnen worden, mit einziger Ausnahme etwa des Constantin von 
Antiochia, als Ménch Cosmas ,,Indikopleustes“ genannt, der um 550 schrieb, 

129 In dieser entarteten Form wurde damals der Buddhismus von Indien nach 
Tibet tibertragen. — S. u. Kapitel XIV. 

130 Der Mittelpunkt des Weltverkehrs wurde an Stelle von Alexandria nun das 
abbiasidische Bagdid und die Handelsempore Basra. Das geographische Interesse 
der Araber wandte sich den 6stlichen Lindern zu, mit denen sie lebhaften See- 
verkehr unterhielten. Werke der indischen Litteratur wurden nun ins Persische 
und Arabische tibersetzt und gelangten in dieser Form nach Europa. Die Marchen 
der phantasievollen Inder, namentlich die Sammlung Pajicatantra, wurden tiber 
die ganze Welt verbreitet. Sie spiegeln sich auch wieder in den Erzihlungen von 
Tausend und Hiner Nacht, in denen durch das Mittel der Rahmenerzihlung 
(itihdsa) wie im altindischen Epos lose Episoden zu einem Ganzen yereinigt sind. 
Durch arabische Vermittlung gelangte auch die Buddha-Legende im Gewande des 
Romans von ,,Barlaam und Josaphat“ in das Abendland (s. 0. Anm. 62). 

131 Uber die beiden ersten Concile berichtet das Cullavagga, — Vergl. de la 
Vallée Poussin, Les Conciles bouddhiques, 1905. 

132 Im 18. Jahre seiner Regierung, das zwischen 245 und 259 angenommen 
wird, 

133 Nach unverbirgter Nachricht sollen damals schon Boten des Kénigs Agoka 
durch Centralasien bis nach China gelangt sein, 

134 Als Quellen fiir die Geschichte von Ceylon dienen die Chroniken Dipavamsa 
und Mahivamsa aus dem IV. bzw. V. Jahrhundert post. 

135 Buddha selbst hatte sich bei seinen Predigten der Volkssprache seines 
Landes, eben des Magadhi, bedient und eine Ubertragung seiner Lehre in das 
Sanskrit, die damalige Sprache der Wissenschaft, zuriickgewiesen (Cullavagga). 
Da die Lehren des Meisters im jeweiligen Dialect tberliefert wurden, konnte sich 
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eine Litteratursprache erst mit schriftlicher Fixierung des Canons _ herausbilden, 
Diese wurde fiir Ceylon das Pali, das mit dem Prakrit yon Magadha eng ver- 
wandt, aber doch nicht mit diesem gleichbedeutend ist. 

136 Sprachgeschichtlich setzt zwar das Pali das alte Sanskrit voraus, aber das 
Sanskrit der Texte des Nérdlichen Buddhismus ist erheblich jiinger fis das Pali 
des Siidlichen Canons. Daf die Nérdliche Schule statt eines localen Dialectes 
(Prakrit) wieder das klassische Sanskrit wahlte, hangt mit der indischen Renaissance 
unter Kénig Kaniska zusammen, bei der die alte Form der Litteratur eine Wieder- 
belebung a ety ; 

137 Als Ort dieses Concils wird das Kloster Kuvana oder das Kloster Kunda- 
lavana bei Jalandhara angegeben, 

138 Aus dem Tibetischen iibersetzt von A. Schiefner, Petersburg 1869. 

139 Das ,,Grofse Kloster’ (Maha-vihara) war die dlteste Griindung unter Kénig 
Tissa (um 250 ante), daher auch Tissdrama genannt, und besonders geférdert durch 
Kénig Abhaya Dutthagamani (um roo ante); das Kloster Abhayagiri wurde durch 
Konig Abhaya Vattagimani (im I, Jahrhundert ante) gestiftet; das Kloster 
Jetavana wurde erst von Kénig Mahasena (> 302 post) gegriindet, at 

1fo Uber die Schulen des indischen Buddhismus vergl. Kern, Manual of Indian 
Buddhism. pg. 111, 126, 134; Wieger, Bouddhisme chinois, pg. 102 ffg. — 
Die erwahnten Streitigkeiten werden kaum in Wirklichkeit der Grund zu Spal- 
tungen innerhalb des Buddhismus gewesen sein. Solche traten ein durch die 
locale Ausbreitung der Lehre iiber verschiedene Landschaften, in denen be- 
sondere Meinungen herrschten. Sie lagen auch iiberhaupt schon im Charakter 
der Lehre selbst. Der Zusammenhang der Spaltungen mit den Vorgingen auf 
den Concilien ist offenbar spitere Erfindung. Hine Geschichte der (18) Schulen 
des indischen Buddhismus 1laft sich nicht verfolgen. Die Richtungen des 
Hinayana gingen selbst zu den Lehren des Mahay4na tiber, die das Ubergewicht 
erlangten. Viele Momente, die erst in jiingerer Periode entstanden sein mégen, 
erscheinen dann in den Schriften in Altere Zeit zuriickversetzt. a2 

141 Der Name Tripitaka ,,Drei Kérbe‘ erklart sich dadurch, dai die Texte 
auf Palmblatter yon langlicher Form geschrieben waren und in Kérben aufbewahrt 
wurden. 

142 Davon handelt auch das Lankavatara-stitra des Mahayana. 

143 Vom heiligen Bo-Baume zu Anurddhapura, dem Zahne und der Fufspur 
Buddhas, berichten besondere Werke der nicht-canonischen Pali-Litteratur: Bodhi- 
vamsa, Dathavamsa, Thipavamsa. 

144 Uber die dem Buddaghosa zugeschriebenen Commentare siehe Winternits, 
Buddhistische Litteratur, pg. 152 ffg. 

145 Die Geschichte der hinterindischen Lander ist fir eine 4ltere Zeit aufer- 
ordentlich dunkel. 

146 Die Grundgedanken des Buddhismus sind durch das Bestreben, sie mit 
empirischen Formen zu umkleiden, im Verlauf der Jahrhunderte ahnlich ver- 
dunkelt worden wie die Wahrheiten des Christentums durch die sie umspinnenden 
dogmatischen und scholastischen Faden mehr und mehr getriibt wurden, Die 
Entwicklung. die der Nérdliche Buddhismus in bezug auf Glauben und Organi- 
sation nahm, ist in vielfacher Hinsicht derjenigen der christlichen Kirche ahnlich. 

147 S. u. Seite for. 

148 Uber den religidsen Kultus im Mahayana soll erst im Abschnitt tiber den 
chinesischen Buddhismus gesprochen werden, s. u. Kapitel XIII. 

149 Ein Beispiel, in welcher Form diese Theorie guter und schlechter Punkte 
(kung-kuo) in China gehandhabt wird, giebt E, Faber, The status. of women in 
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China, Shanghai 1889, pg. 17 ffg.; M. v. Brandt, Madchen und Frauen, Sitten- 
bilder aus China, 1895, pg. 77—78. 

_ 150 Dies entspricht ganz dem ,,isnad“, der in der islamischen Dogmatik jeder 
Uberlieferung (hadit) yorausgeschickt werden mufte, um ihre auf miindlicher 
Weilergabe von Hand zu Hand beruhende Hchtheit zu’ erweisen. 

151 Ihre Reihe lautet: 1, Kasyapa, 2. Ananda, 3. Sanavdsa, 4. Upagupta, 
5. Dhrtaka, 6. Mikkhaka, 7. Vasumitra, 8. Buddhanandi, g. Buddhamitra, 
10. Par§va, 11. Punyaya$as, 12. A§vaghosa, 13. Kapimala, 14. Nagarjuna, 15. Kana- 
deva, 16, Rahulata, 17. Safighanandi, 18. SanghayaSas, 19. Kuméarata, 20. Gayata, 
21. Vasubandhu, 22. Manura, 23. Padmaratna, 24. Simha, 25, Vasusuta, 26. Punya- 
mitra, 27. Prajfdtara, 28. Bodhidharma. — Uber diese Patriarchen siehe Hdkins, 
Chinese Buddhism, Kap. V, pg. 60—86. 

152 Das Buddhacarita wurde um 420 durch Dharmarakga ins Chinesische tber- 
setzt mit dem Titel Fo-tso-hsing-tsan-ching., Hine andere Version yon ASvaghoga’s 
Werk, das Buddha-ptrvacarya-sitra, wurde um 4fo yon Ratna-megha wbersetzt 
mit dem Titel Fo-pén-hsing-ching. — S. Beal, Fo-sho-hing-tsan, a life of Buddha 
by ASvaghosa Bodhisattva (SBE, vol. 19), 1883; E. B. Cowell, The Buddhacarita 
by ASvaghvsa (SBE, vol. 49), 1894; E. Wohlgemuth, Uber die chinesische Version 
von Asvaghogsa’s Buddhacarita (MOS. XIX), 1916. 

153 Ins Chinesische wbersetzt um foo durch Kumarajiva mit dem Titel 
Ta-chuang-yen-ching. 

154 Der Name ASvaghosa (= Ma-ming, Me-myé), ,,Pferdestimme’, wird durch 
eine Legende erklirt: Kénig Kaniska sei mit 7 Pferden, die 6 Tage ohne 
Futter gewesen, vor seinem Wagen zu dem Platze gefahren, wo ASvaghosa predigte, 
und habe ihnen dort Futter vorwerfen lassen. Die Pferde aber hiatten das Futter 
nicht gefressen, sondern aufmerksam den Worten des grofien Lehrers gelauscht. 
155 Der Sanskrit-Text ist nicht erhalten. Es wurde um die Mitte des 
VI. Jahrhunderts ins Chinesische tibersetzt mit dem Titel Ta-ch‘éng-chi-hsin-lun. 
* 156 Dieses Werk des Nag4rjuna (= Lung-shu, Ryi-ji) ist durch Kumirajiva 
ins Chinesische tibersetzt als Chung-lun.. Der Sanskrit-Text ist nicht erhalten, 
nur dessen chinesische und tibetische Version. — M. Walleser, Die Mittlere 
Lehre des Nagarjuna, giebt die Ubersetzung beider Versionen, Heidelberg 1911, 
Igi2, 

° 157 Es seifit im Prajfiaé-paramita: ,,Die Dinge existieren nur so, dafi sie in 
Wahrheit nicht existieren, Die unwissenden Menschen stellen sich alle Dinge, 
yon denen in Wahrheit keines existiert, als existierend vor.‘ 

_ 158 Der Samadhi-raja, ,,Kénig der Meditation”, erzihlt, wie ein Bodhisattva 
durch Meditation zur héchsten Erkenntnis gelangt, zum Glauben ans Nichts 
(Sunyataé). — Die Leerheit ist das, was alles Existierende zu einem Nicht- 
existierenden macht. Sie bedeutet die negative Seite des Sichtbaren, ist aber 
gerade dessen Wirkliches. Der Begriff der Leerheit schliefit alles in sich, obwohl 
er selbst nichts enthilt. Hr ist das an jedem Gegenstande yon seiner Form 
Unabhangige, sein Wesen Ausmachende, daher das einzige Selbstindige und 
Dauerhafte. Die Dinge werden, wenn sie in die Sphire des 'Denkens und 
Vorstellens treten, zu etwas Subjectivem, wahrend sie in Wahrheit ,,leer‘ sind. 
Die Leerheit ist also das wahre objective Sein. Sie laf t tiberhaupt kein Subject 
zu, Daher muf auch alles Philosophieren in irgendeinem Sinne, einem positiven 
oder negativen, aufgegeben werden, denn es bleibt immer nur eine subjective 
Erwagung. Fir die hyperspeculative Philosophie des Mahayana liegt also die 
héchste Weisheit in der Erkenntnis, dafi die Dinge ,,leer“ sind und daf es kein 
Subject giebt, weder in uns noch aufer uns, 
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159 Gleichwohl ist die Philosophie des Nagarjuna eine Consequenz der buddhi- 
stischen Gedanken, die duf§erste Consequenz ihrer negativistischen Richtung, — 
Wer freilich aus diesen philosophischen Speculationen des Mahaydna allein sich 
riickwarts ein Bild der echten Lehre Buddhas construieren wollte, wire etwa in 
der gleichen Lage wie jemand, der aus den Schriften der Gnostiker eine An- 
schauung vom Wesen des Christentums gewinnen wollte. 

160 Dieses Werk, dessen Sanskrit-Original verloren ist, existiert in chinesischen 
und tibetischen Ubersetzungen. Ins Chinesische wurde es iibersetzt durch Para- 
martha (==: Chén-ti) um die Mitte des VI. Jahrhunderts, dann durch den 
Pilger Hsiian-tsang um 650, Die Biographie des Vasubandhu hat Paramirtha 
verfabt, 

161 Mit ASvaghosa und Nagarjuna zusammen wird als ein grofer Meister des 
Mahahana auch Aryadeva oder Kanadeva genannt, der als Patriarch der Nach- 
folger des Nagarjuna wurde, von dem aber aufger seiner chinesischen Biographie 
nichts Naheres bekannt ist. — Zur Schule des Asafiga gehérte auch der Gram- 
matiker, Dichter und Philosoph Candragomin, der 673 noch Jebte, als der 
Pilger J-ching nach Indien kam. — Der bedeutendste Lehrer des jiingeren Ma- 
hayana war im VII. Jahrhundert SAntideva, der die wichtigsten Dogmen in 
einem Handbuch ,,Summe der Lehre“ (Siksdsamuccaya) zusammenfaBte, 

162 Man kann annehmen, daf§ sich aus einem verlorengegangenen Magadhi- 
Canon, der vielleicht vor der Fixierung auf Ceylon existierte, zuerst ein Pali- 
Canon, dann ein Sanskrit-Canon gebildet hat, die in Indien nebeneinander be- 
standen, sich aber nicht wértlich entsprachen. Nur der Pali-Canon ist voll- 
stindig erhalten, wahrend sich yon dem Sanskrit-Canon aur Bruchstiicke auf- 
gefunden haben. Viele Teile des Tipitaka haben entsprechende Sanskrit-Ver- 
sionen gehabt, nach denen die Ubersetzungen ins Chinesische und Tibetische er- 
folgt sind, so daf§ diese von den Pali-Texten in mancher Hinsicht abweichen. 

163 Im Lalitayistara erscheint Buddha durchaus als géttliches Wesen, Diese 
typisch gewordene Lebensbeschreibung setzt die Theorie der Bodhisattva voraus. 
Das Epos des ASvaghoga (Buddhacarita) beruht ganz auf dem Vorbilde des Lalita- 
vistara. Im Mahavastu ist die Biographie Buddhas vielfach unterbrochen durch 
Jataka-Erzihlungen und Wundergeschichten (avadana), die teils den Jdtaka-Samm- 
lungen des Pali-Canons entsprechen, teils aber auch den Stempel des Mahayana 
tragen und dem Geiste der Purana des Hinduismus ahnlich sind, — Es werden 
in beiden Werken Ailtere und jiingere Bestandteile miteinander yerschmolzen sein, 
Die Zeit ihrer Entstehung mag zwischen dem II, und IV. Jahrhundert post 
liegen. — Das Mahavastu gilt als ein Werk der Lokottara-vada. — Chinesische 
Versionen des Lalitavistara sind das Fang-téng-pén-chi-ching (= P‘u-yao-ching) 
durch Dharmarakga um 300, das Fang-kuang-ta-chuang-yen-ching (== Shen- 
tung-yii-hsi-ching) durch Divaékara von 683. — Der tibetische Text ist tbersetzt 
von Foucaux in Annales du Musée Guimet, tome g und 16. — Das Abhini-+ 
skramana-stitra, das im Sanskrit nicht erhalten ist, wurde 587 ins Chinesische 
ibersetzt, Hine abgekiirzte Wiedergabe aus dem Chinesischen ist S. Beal, A 
romantic Legend of Sakya-Buddha, 1875. 

164 Die Avadana sind Legenden nach Art der Jataka mit moralischer Anwen- - 
dung und bestehen meist aus einer Gegenwartsgeschichte, Vergangenheitsgeschichte 
und Moralpredigt. Es giebt zahlreiche Sammlungen solcher Avadana, die auch 
ins Chinesische tibersetzt worden sind. — Das Divydvadina enthilt die Erzih- 
lung von Ananda und dem Candaila-Madchen (Mo-t‘éng-nii-ching); cf. Beal, 
Buddhist litterature in China, pg. 166—170, Winternitz, Buddh. Litt., pg. 223. — 
Das Agokavadina enthalt die Erzihlung vom Prinzen Kunala, dem Sohne des 
Asoka, dem seine Stiefmutter die Augen ausstechen lieS, den dann ein Heiliger 
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Namens Ghosa wieder sehend machte, indem er die Augen mit den Thrianen 
mitleidiger Menschen wusch; cf. Winternitz, Buddh. Litt., pg- 225, Oldenberg, 
Buddha, pg. 340—342, Les yeux de Kounala, légende bouddhique en 3 actes, 
par Maurice Bouchor, — Auf der chinesischen Ubersetzung einer Avadana- 
Sammlung beruht auch St. Julien, Contes et apologues indiens, 1860. 

165 Der stehende Anfang jedes Sutra lautet: ,,Also habe ich gehért“ (evam 
me sutam == ju-shih-wo-wén, mongolisch: ein kemen minu sonosuksan, manju: 
uttu' seme mini donjiha). Dies bedeutet, daf Ananda, dem die Niederschrift 
der Reden des Meisters auf dem ersten Concil zugeschrieben wird, nach iseinem 
Gedichtnis das Folgende wiedergiebt, wie er es von Buddha selbst yernommen. 
Diese Eingangsformel wurde stereotyp und auch fir Texte angewandt, die un- 
méglich persénliche Ausspriiche Buddhas sein konnten, wie die Sutra des Ma- 
hayana. 

166 Das Saddharma-pundarika-siittra  bezeichnet sich selbst als ein Werk des 
Bodhisattva MafjuSri. Auffallend ist die Verherrlichung des Textes im Texte 


selbst. — Es wurde mehrmals ins Chinesische tbersetzt: 1) Chéng-fa-hua- 
ching von Dharmaraksa 286, 2) Sa-t‘an-fén-t'o-li-ching um 300, 3) Miao-fa- 
lien-hua-ching (jap. == Myé-hé-ren-ge-kyé) von Kumiarajiva 406, 4) Tien- 


pin-miao-fa-lien-hua-ching von Dharmagupta und Jndfagupta um 600. Der 
Sanskrit-Text ist iibersetzt durch Burnout, Le lotus da la bonne loi, 1852; 
H. Kern in SBE, vol. a1. 

167 Diese Schriften des Mahayana heifgen wegen ihrer endlosen Multiplicationen 
der Gedanken und Worte Vaipulya-sitra ,,Erweiterungen, Vervielfiltigungen“. 
Die einzelnen Werke der 16 Maha-prajiid-paramita sind mehrfach ins 
Chinesische itibersetzt worden, so z. B. das Vajra-cchedika-prajfid-paramita durch 
Kumiarajiva (um 400), Bodhiruci (um 500), Paramartha (592), Hsiian-tsang 
(648), Dharmagupta (um 600); cf. F. M. Miller, Mahayana Texts (SBE, 
vol. 49), C. de Harlez in Journ. Asiat. 1891, M. Walleser, Prajiaé-paramita 
(Quellen zur Rel. Gesch.). 

168 Es wurde ins Chinesische itibersetzt als Chin-kuang-ming-ching durch 
Dharmaraksa (um 420) und spiter wiederholt durch andre, Die mongolische 
Version tragt den Titel Altan-gerel, eine uigurische Altun-yaruq. 

169 Ins Chinesische tbersetzt im Jahre 445 unter dem Titel Hsien-yii-yin-yiian- 
ching, tibetisch = mDzang-blun (Dsang-lun), mongolisch — Uliger-iin dalaiy 
(in kalmiikischer Version == Medé-tei medé-igei-gi ilagukci kemekii sudur). 

170 S. u. Kapitel XII, Seite 457. 

171 So leugnet Buddha auf die Frage des Brahmanen Toes daf er ein 
Mensch sei. Er sei weder ein Gott (deva), moch Engel (gandharva) oder 
Damon (yaksa), noch Mensch, sondern ein ,,Buddha“, (Afguttara-nikaya I, 38). 

172 So heifit Buddha der ,,Gott der Gdtter‘’ (devatideva). 

173 Dieser Gedanke fihrte dann im Nérdlichen Buddhismus in Verbin- 
dung mit der Lehre des Hinduismus yon den Incarnationen (avatara) zu der 
Theorie der Wiedererscheinung und Verkérperung der Buddhas und Bodhisatt- 
vas in periodischer Folge, die namentlich im tibetischen Lamaismus ihre be- 
sondere Ausgestaltung erfahren hat. — S.,u. Kapitel XIV, Seite 486. 

174 Dies gilt insbesondere yon einem bestimmten Bodhisattva, dem Avalokites- 
vara, als der Verkérperung yon Giite und Mitleid. Die vollkommenste Weis- 
heit vertritt ein andrer Bodhisattva, Mafijusri. Damit sind nur die Grundeigen- 
schaften jedes Bodhisattva zu bestimmten Figuren auseinandergetreten, 

175 Als Nothelfer spielen sie eine dhnliche Rolle wie die Heiligen im 
> Katholicismus. 
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176 Diese lauten dann: Wohltatigkeit (dana), ’ Sittlichkeit (sila), Verzicht 
auf Weltliches (nekkhamma), Klugheit (paffd), Geisteskraft (viriya), Sanftmut 
(khanti), Wahrheitsliebe (sacca), Entschlossenheit (adhitthana). Gite (metta) 
Gleichmut (upekkhd), 

177 Hiermilt beginnt der Lalitavistara, Die Buddha-Legende, die jiingerer Ent- 
stehung ist und nur im Noérdlichen Buddhismus ihre yollkommene <Ausgestal- 
tung erhalten hat, muf$ durchaus im Lichte der Lehren des Mahaydna und der 
Theorie der Bodhisattvas aufgefafst werden. Das Leben Buddhas, wie es im 
III, Kapitel dargestellt worden ist, kann nur unter diesem Gesichtspunkte richtig 
beurteilt werden. 

178 Dies wird ausfihrlich beschrieben im Mahavastu und DaSablimi§vara- 
sutra, 

179 S. o. Kapitel IV, Seite 342. 

180 S. o. Kapitel IV, Seite 355. 

181 Aus der Fiahigkeit des Bodhisattva, sich seiner eignen friiheren Daseins- 
formen zu erinnern, sind die Jataka-Krzihlungen und Wundergeschichten (ava- 
dana) entstanden, in denen ein Buddha oder Bodhisattva Vorginge aus einer 
vergangenen Existenz als Tier, Mensch oder Gott berichtet, um damit einen 
Satz seiner Lehre zu illustrieren. 

182 Nach Jataka 547; cf. Oldenburg, Buddha, pg. 346. 

183 Der Name Dipankara hat verschiedene Erklirungen gefunden. Pali dipa 
== Sanskr. dvipa ,,Insel, Continent“, kann auch die Bedeutung von Nirvana 
haben; andrerseits heifit dipa im Sanskr. auch ,,Lampe“. Nach der Auf- 
fassung ,,Lichtbringer“ ist der Name chinesisch mit Jan-téng-Fo tbersetzt wor- 
den. 

184 Ihre Namen haben kein weiteres Interesse, da mit ihnen keine selbstan- 
digen Gestalten bezeichnet sind, sondern nur Vervielfiltigungen des Buddha- 
Begriffes. — Die 24 Buddhas nach Buddhavamsa sind aufgefiihrt bei Kern, 
Manual of Indian Buddhism, pg. 63. 

185 Hierin mag zugleich die’ gnostische Lehre von den Aonen auf den 
Nérdlichen Buddhismus eingewirkt haben. 


186 Mit der gewoéhnlichen: Zahleniibertreibung wird auch von 5.670 000 000 


oder 567000000000 Jahren gesprochen (eine koti zu 100 oder 10000 Mil- 
lionen gerechnet), 


187 Ein Beiname des Maitreya ist Ajita ,,der Unbesiegliche“, — Er ist 


volkstiimlich als Glicksgott umgedeutet worden. So wird er in China. mit 
lachendem Gesicht und dickem Bauch dargestellt (Ta-tu-tse-Mi-lo-Fo — ,,Dick- 
bauch-Buddha‘‘), 

188 Spiter haben diese Dhydni-Buddhas im Sinne des Tantrismus auch weib- 
liche Entsprechungen nach dem Vorbilde der Saktija des Hinduismus erhalten: 
Vajradhatigvarari, Locand, Mamaki, Pandard, Tara. — Vajrapani oder Vajra- 
dhara war ein Beiname des Indra; der mit ihm bezeichnete Dhy&ni-Bodhisattva 


wurde als Personification der Macht angesehen, Im Lamaismus wird Vajradhara. 


als Adi-Buddha verehrt. 


189 Der Adi-Buddha ist eine buddhistische Wiederbelebung des vedischen — 


Brahman und des {vara in der indischen Philosophie, ‘ 
190 Der Name Amitabha deutet darauf hin, dafi mit diesem Buddha die Ge- 

stalt einer Lichtgottheit, vielleicht des persischen Mithras, zusammengeflossen ist, 
191 Die Beschreibung des Westlichen Paradieses und der Herrlichkeit des 


Amitabha tritt als Dogma zuerst im Amitdbha-vytha auf, einem Werke des” 
II. Jahrhunderts post, 252 ins Chinesische tibersetzt durch Safighavarman als _ 
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Wu-liang-shou-ching, ausfiihrlich im Sukhavati-vytha, 4o2 ins Chinesische tiber- 
setzt durca Kumiarajiva unter dem Titel Fo-shuo-A-mi-t‘o-ching. 

192 Man spricht daher von ,,Amidismus“ neben ,,Foismus“. — Uber die 
Ching-t‘u- (Jé-do-) Secte s. u. Kapitel XII, Seite 463. 

193 Sein Name (ava-lokita-i§vara) hat verschiedene Erklirung gefunden, als 
»Herr der Welt”, ,,the lord of what we see“, ,,the lord whom we see“, ,,the 
lord who looks around”, ,,the lord who looks down from high", ,,the lord 
revealed“, ,,the master who is or was seen‘, ,,the lord who has been seen 
for the last time‘. Der Terminus ,.fSvara* verleitet zu hinduistischer Auffas- 
sung, und so hat Kern den AvalokiteSvara einen ,,Visnu of the Buddhists ge- 
nannt. Eine neue Deutung giebt H. Zimmer (Der Name Avalokite$vara, in 
Zischr, f£. Indologie u. Iranistik, 1922): Im _ buddhistischen Sinne bedeuatet 
jiSvara* einen, der zu etwas fahig ist, und ,,avalokita wird in buddhistischen 
Schriften als gleichbedeutend mit samyak-sambodhi gebraucht. Danach ware 
AyalokiteSvara_ ein Wesen, das der héchsten Erkenntnis (bodhi) fahig ist, also 
als Ende seiner Laufbahn die Buddhawiirde erlangen kann, aber trotzdem ein 
Bodhisattva bleibt. So wiirde AvalokiteSvara Bodhisattva eigentlich eine Contra- 
dictio in adiecto bedeuten, denn der Name bezeichnet einen Bodhisattva, der 
tiber den Rahmen dieses Begriffes hinausgelangt ist, indem er bereits die Fahig- 
keit der héchsten Erleuchtung (avalokita == samyak-sambodhi) erlangt hat. 
Er ist eim Wesen, das seiner Erscheinung und seinen Attributen nach nur 
ein Bodhisattva ist, aber virtuell schon ein Buddha sein kénnte, worauf er aus 
Mitleid mit der Welt verzichtet hat. 

194 Hiernach sind dann die ihm geweihten Kléster auf dem Berge Potala 
bei Lhasa und auf der Insel P‘u-t‘o-shan bei Ning-po benannt worden, 

195 Seinem Lobe ist das 24. Kapitel im Saddharma-pundarika-sitra gewidmet 
und ein besonderes Werk, das AvalokiteSvara-guna-karanda-vytha, das um 270 
ins Chinesische iibersetzt wurde. 

196 Die weibliche Figur tritt wohl nicht vor dem XII, Jahrhundert auf. — 
Wie Amitdbha mit Mithras, ist AvalokiteSvara mit Anahita gleichgesetzt wor- 
den (cf. S. Beal, Buddhism in China, pg. 128). Sie ist auch in Verbindung 
gebracht worden mit Sumana, der Berggottheit von Ceylon (cf. S. Beal, ibid., 
pg- 119 ffg.). 

197 Der Name Kuan-yin ist ein Ubersetzungsfehler, indem svara ,,Ton statt 
igvara ,,Herr‘’ angenommen wurde, 

198 Als Géttin des Kindersegens (sung-tse Kuan-yin) und Geburtshelferin 
ist sie haufig mit einem Kinde dargestellt. Dies hat den Anlafi gegeben, dafi 
christliche Missionare in ihr eine Art Madonna sehen wollten, — Man hat auch, 
sicherlich ganz zu Unrecht, wirkliche Beziehung der Kuan-yin zur Mutter 
Gottes annehmen und die Umdeutung des minnlichen Bodhisattva zur weib- 
lichen Figur einem christlichen Hinflufi auf Dogma und Kult des Noérdlichen 
Buddhismus zuschreiben wollen. (Uber diese Frage s. u. Kapitel XVI, Seite 495.) 

199 Hiertiber vergl. Kitel, Three lectures on Buddhism, pg. 126 ffg.; Grube, 
Religion und Kultus pg. 151/152. — Nach der Legende ist der Gottheit vor Mit- 
leid der Kopf geplatzt. Die Schnelligkeit, mit der sie die Menschen zur Erlé- 
sung fiihrt, wird ausgedriickt in ihrer Erscheinung als Pferd oder als Wirbelwind. 

200 S. u. Kapitel XIV, Seite 489. 

201 Der Name Mafjusri bedeutet ,,lieblichen Glanz habend“, Vielleicht liegt 
dieser Figur eine historische Persénlichkeit zugrunde, Ein Ménch Namens 
Manjusri hat etwa 250 Jahre nach Buddhas Tode, also zur Zeit des Kénigs 
Asoka, die buddhistische Lehre in Nepal eingefihrt und mag so zum gittlichen 
Wesen erhoben worden sein, — Die Gottheit heif&t auch Mafijudeva oder Mafiju- 
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natha. Sein Beiname ist Kumiarabhita (oder Kuméararaja) ,,der Kronprinz 
Gewordene’. Sein Lob enthalt das Ganda-vytha (= Avatamsaka-stitra); vergl. 
Winternitz, Buddh. Litt. pg. 242, Anm. 6. 

202 Kgitigarbha ist in China als Ti-ts‘ang-wang ein Hllengott geworden, 


In Japan spielt er als Ji-zd eine andre Rolle. — Er hat in verschiedenen mensch- 
lichen Gestalten auf Erden gewirkt. So ist er auch in einem koreanischen 
Prinzen, der ein heiliger Ménch war, incarniert gewesen, — Vergl. de Visser, 


The Bodhisattva Ti-ts‘ang in China and Japan (Ostas. Ztschr.). Volkstiimlich 
wird auch Maudgalydyana, der Schiiler Buddhas, als Ti-ts‘ang-wang bezeichnet. 
In dieser Eigenschaft erscheint er in zwei chinesischen Dramen, die eine Sage 
behandeln, die auch dem _,,Allerseelenfeste“ zugrunde liegt, das am 15, Tage 
des 7. Monats gefeiert wird. (Siehe Anmerkung 328 zum I. Teil.) 

203 ,,Dessen Mutterleib der Luftraum ist.“ 

204 S. o. Kapitel III, Seite 315. 

205 Vaidirya (Veluriya) ist der ,,Heilende Buddha“ (= Yao-shih-Fo, Yaku- 
shi-nyo-rai), nach einem Gebet, in dem er angerufen wird, im niichsten Leben 
die elenden Bedingungen der jetzigen Existenz zu bessern, Er heifit auch 
Bhaisajya-guru. 

206 Nach der Ubersetzung des Namens Ananda (,,Wonne") ist dieser Schuler 
zu einem Buddha der Freude (Huan-hsi-Fo) gemacht worden, } 

207 Uber die kosmogonischen Vorstellungen s. u. Kapitel IX, Seite 417 ffg. 

208 Der vorgeschriebene Sitz der Meditation ist der mit untergeschlagenen 
Beinen, die FiiSe aufeinandergelegt, den linken unter den rechten oder gekreuzt, 
die Fufsohlen nach oben, die Hinde flach aufeinander in den Schofi gelegt, 
die rechte oben. Die Haltung bei der Predigt ist die gleiche, doch hingt die 
linke Hand am Kérper herab, wihrend die rechte lehrend erhoben ist, die Hand- 
fliche nach vorn gekehrt. 

209 Das Gewand des Buddha liefS im Hinay4na die rechte Schulter entbloft, 
wihrend im Mahayana beide Schultern bedeckt sind. Nach Tibet wurde die 
altindische Darstellung mit blofser Schulter tbertragen. In China zeigen daher 
die lleren (foistischen) Darstellungen den bekleideten Typ des jingeren Ma- 
haydna, die von Tibet ausgehenden spateren (lamaistischen) Darstellungen da- 
gegen den entblé{ten Typ der altindischen Auffassung. Die Behandlung des 
Faltenwurfes ist stets die griechische. — Buddha erscheint stets bartlos und 
niemals als Greis, auch bei den liegenden Nirvana-Figuren nicht, Nur selten 
kommen in China und Japan Darstellungen mit kleinem Schnurrbart und 
schwachem Kinnbart vor. Das Haar ist kurzgeschnitten und zu regelmiBigen 
Locken umgebildet. Der Bodhisattva hat das volle, ungeschorene Haar des 
Kénigssohnes, das Gautama bei der Flucht aus dem Palaste abschnitt. Der 
Arhat hat den kahlen Kopf des Asketen und die magere, oft abschreckend haBliche 
Gestalt des Bettlers. Das Ménchsportrat artet in China und Japan oft zur Cari- . 
calur aus. Die Buddha-Figur weist die Schénheitszeichen auf (laksapa und 
anuvyafijana — s. o. Kapitel III, Seite 310; sie sind aufgezahlt bei Grin- 
wedel, Buddh. Kunst in Indien, pg. 120/121), die den Cakravartin und den 
Buddha kennzeichnen, Charakteristisch ist der Auswuchs auf dem Wirbel des 
Kopfes (usnisa) als ,,Intelligenzknorren“ (bosse de sagesse), das Fléckchen 
zwischen den Augenbrauen tiber der Nasenwurzel (rnd), die in der Kunst durch 
einen Lockenbusch und einen Edelstein angedeutet werden, die langen Arme 
und grofen Ohrlappen, ferner das Zeichen der Svastika auf der Brust, das 
Symbol des Rades (als Zeichen der Kénigsmacht und Gesetzeskraft) auf Hand- 
flachen und Fufisohlen. 
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210 So erscheint z, B. die Kuan-yin mit 3 oder 11 Gesichtern, 13 Képfen, 
2, 4, 6, 10 Armen und schliefilich sogar mit 1000 Handen und 1000 Augen 
als Ch‘ien-shou-ch‘ien-yen-ta-tz'u-ta-pei-Kuan-shih-yin-P‘u-sa, Auch MafijuSri 
hei®t ,,Kénig der Lehre mit tooo Armen, die 1000 Almosenschalen halten‘ 
Ch‘ien-pei-ch ‘ien-po-chiao-wang. 

211 Dies zeigen z, B. auch die zahlreichen Sculpturen von Buddhas, Bodhi- 
sattvas und Arhat’s am Felsentore Lung-mén am Huang-ho in Ho-nan, die 
dort im VI. Jahrhundert und spiter ausgefithrt wurden. (Cf. Perczynski, Von 
Chinas Géttern, 1920.) 

212 Hin Hingehen auf Fragen der Ostasiatischen Kunst im einzelnen liegt 
ebenso wie eine nihere Darstellung der buddhistischen Litteratur aufierhalb des 
Rahmens dieses Buches. Es kann geniigen, fiir diese Gebiete auf die einschli- 
gigen Werke hinzuweisen: fiir die Litteratur besonders auf Winternitz, Gesch. 
d. Ind. Litt.; S. Beal, Buddhist Litterature in China — fiir die Kunst auf 
Griinwedel, Buddh, Kunst in Indien; die Werke von Minsterberg, Kimmel, 
Cohn sowie zahlreiche Publicationen neuester Zeit, die wertvolles Anschau- 
ungsmaterial enthalten. (Siehe auch den Litteraturnachweis.) 

213 Marici bezeichnete im Brahmanismus eine Lichtgottheit, méannlich oder 
weiblich aufgefafit, als Sohn des Brahm& und Vater des Surya, als Mutter 
yon Sonne und Mond und Himmelskénigin, die auf dem Groen Biren thront, 
Sie ist dann mit Candi (= Durga) identificiert worden, — Die Bedeutung in 
Japan s. u. Kapitel XV, Seite 511. 

21 Harit! war eine Raksasi, die die Kinder der Menschen fra. Sie be- 
kehrte sich dann zur Lehre Buddhas und wurde aus einer  ,,Teufelsmutter® 
(kuei-tse-mu) eine Schutzgéttin der Kinder (pao-hu-hsiao-er-shen). 

215 Sie werden daher gewéhnlich dargestellt als Menschen mit einem Kopf- 
putz von Schlangen, — Das Wort Naga ist etymologisiert worden als n-dga ,,die 
nicht kommen (gehen) kénnen“ und danach chinesisch mit ,,pu-lai‘’ wiedergegeben. 
— Zu den Schlangendimonen gehért auch Mahoraga (= Maha-ura-aga) ,,der grofie 
Bauchginger*, — Der indische Schlangenglaube beriihrte sich mit dem chine- 
_ sischen Drachenaberglauben, 

216 Die indische Vorstellung der Preta als hungriger Gespenster ist mit dem 
chinesischen Glauben yon den Obdachlosen Geistern ohne Nachkommen Verstor- 
bener (li) verschmolzen, Beide heifien ,,Verwaiste Seelen“ (ku-hun) oder 
»llungrige Geister‘ (é-kuei). 

217 Das Leben in diesem Paradiese ist nicht nur leidlos, sondern freudyoll. 
Es ist kein Zustand der Bewufitlosigkeit und Unpersénlichkeit, die Seligen ge- 
nieSen ihr Gliick in positivem Sinne, unter tberirdischer Musik und himm- 
lischem Blumenregen, — Wenn eine Frau im Westlichen Paradiese wiederge- 
boren wird, so wird sie dabei zugleich in einen Mann verwandelt. 

218 Es werden auch noch andre Namen fiir besondere Héllen genannt, aufer 
der doppelten Reihe der 8 heifien und 8 kalten Grofi-Héllen. Zum Teil sind 
diese Namen rein onomatopoietisch, um das Entsetzen, Heulen und Ziahneklap- 
pen auszudriicken, 

219 Hierin liegt ein Zugestindnis des Buddhismus an die chinesische For- 
derung der Familienpietit. 

220 Dies mag auf falscher Etymologie des Wortes Avici beruhen, das die 
am tiefsten gelegene Religion bezeichnet, dem aber ein negativer Sinm gegeben 
wurde, wonach die chinesische Ubersetzung, neben chi-k‘u ,,Auferste Qual”, 
auch wu-chien-yii ,,Hdlle ohne Unterbrechung, ewige Verdammnis‘ gebildet wurde. 
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221 Die zehn Héllengdtter spielen eine wichtige Rolle im Taoismus. Vor 
ihrem Tribunal werden die Toten abgeurteilt durch besondere [déllenrichter 
(p‘an-kuan) nach dem Verfahren des chinesischen Gerichtswesens. 

s22 O. Franke, Die Ausbreitung des Buddhismus yon Indien nach Tur- 
kestan und China, Archiv fir Religionswissenschaft, Bd. XII, 1909; S. Lévi, 
Notes chinoises sur l’Inde: V. Documents sur le Bouddhisme indien dans 
l’Asie Centrale, Hanoi 1906. — Auf Grund der Vinaya-Texte scheint es wahr- 
scheinlich, da& der Buddhismus zuerst in der Form des Hinayana durch directe 
Ukertragung von Nordindien in China eingefihrt worden sei, dal damals das 
Mahayaéna in Centralasien noch nicht bestanden habe, dieses sich erst yom 
I, Jahrhundert post ab in Ost-Turkestin entwickelt habe und dann infolge 
engerer Berithrung mit China auf chinesischen Boden wtbertragen worden sei, 
wo es die zuerst eingefihrte Form des Hinaydna allmihlich verdringte, so dai 
es mit dem IV. Jahrhundert alleinherrschend wurde. 

223 A. Rémusat, Histoire de la ville de Khotan, 1820. 

224 Dabei wiire es immerhin nicht ausgeschlossen, dafi Nachrichten tiber 
Indien gewonnen worden waren, — Hierzu: O. Franke, Zur Frage der Hin- 
fihrung des Buddhismus, MOS, 1910; A. y. Rosthorn, Die Ausbreitung der 
chinesischen Macht in stidwestlicher Richtung, 1895. 

225 Vergl. E. Hitel, Three lectures on Buddhism, pg. 21, 233 Ss “Beals 
Buddhism in China, pg. 47/48. ? 

226 H. Maspéro (Le songe et l’ambassade de l’empereur Ming-ti, im Bulletin 
de l’Ecole francaise d’Extréme-Orient, tome X) erklirt die Geschichte des 
Traumes fiir eine Legende, 

227 Die ersten Ubersetzungen geschahen durch Kagyapa Mataiga (Chia- 
shé Mo-t‘éng), der als erstes Werk das ,,Sdtra von 42 Abschnitten (Szu-shih- 
er-chang-ching) im Kloster Pai-ma-szu ins Chinesische wbertrug, und durch 
seinen Begleiter Dharmananda (= Fa-lan), der zwischen 68 und 7o finf 
Werke ubertrug. Ein eifriger Ubersetzer wurde dann vor allem ein parthischer 
Prinz, der unter dem Ménchsnamen An-ch‘ing in der Zeit von 149-176 ver- 
schiedene Schriften bearbeitete. 

228 Als solche sind sie durch einen Vorsatz zu ihrem Namen bezoichnet, der 
ihr Heimatsland angiebt, wie z. B. Chu-Fa-lan. = Dharmananda aus Indien 
(Chu), — Ihre Namen sind religiése Beinamen (fa-ming), wie sie buddhistische 
Ménche beim Lintritt in den Orden annahmen, wihrend sie zugleich ihre welt- 
lichen Namen ablegten. Dieser Brauch ist dann auch von Chinesen geiibt wor- 
den, wenn sie als Ménche in ein buddhistisches Kloster traten. — Die Namen 
fremder Autoren werden in China, wie tberhaupt alle Higennamen aus dem 
Sanskrit, in doppelter Weise wiedergegeben, einmal durch lautliche Umschrift 
(Translitteration), sodann durch sinngemifSe Ubersetzung (Traduction). 

229 Unter der Chin-Dynastie (265—429) wurde die Tatigkeit der Ubersetzung 
aus dem Sanskrit ins Chinesische eine lebhaftere. Die Mangel der ersten Uber- 
tragungen wurden verbessert, Einen grofen Aufschwung nahm die buddhistische 
Litteratur in China, als der bertihmte Kumiarajiva (T‘ung-shou) um foo nach 
Ch‘ang-an berufen wurde. Er wurde ein aufierordentlich fruchtbarer Uber- 
setzer, dem zahlreiche Werke ihre Ubertragung yerdanken. Unter der grofen 
Zahl von Ménchen, die seine Arbeit fortsetzten, sind yor allem zu nennen: 
Dharmaraksa (== Fa-féng) um 420, Ratnamegha (= Pao-yiin) um 4fo, Para- 
martha (= Chénti) um 550, Dharmapala (= Hu-fa) um 650. 

. 230 Diese Berichte der chinesischen Pilger haben mehrfache europiische Uber- 
setzungen und Bearbeitungen gefunden, durch Rémusat, Julien, Beal, Legge, Giles, 
Chavannes, Neumann, Bretschneider, Takakusu. 
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231 Solche Verfolgungen fanden statt: 446 unter Kaiser T’ai-wu-ti der Wei- 
Dynastie, 458 unter Hsiao-wu-ti der Sung-Dynastie, 673 unter Wu-ti der Nord- 
lichen Chou-Dynastie. 

232 Dieser Katalog aus dem Jahre 520 ist erhalten unter dem Titel Ch‘u-san- 
ts‘ang-chi-chi, 

233 Der damals angefertigte Katalog, in dem die buddhistischen Schriften in 
7 Klassen eingeteilt waren, ist nicht erhalten. Der nichste Katalog stammt aus 
dem Jahre 684. 

234 Kataloge des Tripitaka wurden zu verschiedenen Zeiten angefertigt, so 
1306 unter der Mongolen-Dynastie (Ta-ts‘ang-shéng-chiao-fa-pao-piao-mu), 1600 
unter der Ming-Dynastie (Ta-Ming-san-ts‘ang-shéng-chiao-mu-lu), 1735 unter der 
Mandschu-Dynastie (Ta-Ch‘ing-san-ts‘ang-shéng-chiao-mu-lu). — Wahrend der Herr- 
schaft der Ming-Dynastie wurde ein sorgfiltiger Druck des Tripitaka (Ming-pén) 
veranstaltet, wihrend der Periode Yung-lo (1403—25) = Nan-ts‘ang und wihrend 
der Periode Wan-li (1573—1620) = Pei-ts‘ang. Nach den Platten dieser Ming- 
Ausgaben wurden in Japan 1586 und 1681 Neudrucke hergestellt im Plattendruck 
za 2100 Biinden, In den Jahren 1902—12 wurde im Typen-Verfahren ein japani- 
scher Neudruck vom Verlage Zé-kyé-sho-in zu Kyé-to angefertigt, der 3386 Werke 
in 1097 Banden enthalt, in einer Hauptsammlung (dai-zé-kyé) und einem Nach- 
trage (zoku-zé-kyé6), — Line Ubersicht der Werke ist gegeben in: S. Beal, 
Catalogue of the Buddhist Tripitaka as known in China and Japan; Bun-yu 
Nan-j6, A Catalogue of the Chinese translation of ‘the Buddhist Tripitaka, Oxford 
1883, worin 1662 Werke aufgefihrt sind; E. Denison Ross, Alphabethical list 
of the titles of works of the Chinese Buddhist Tripitaka, being an Index to Bunyu 
Nanjo’s Catalogue and to the 1905 Kyéto-Reprint of the Buddhist Canon, Calcutta 
1g10; A. Forke, Katalog des Pekinger Tripitaka der Kgl. Bibliothek zu Berlin, 
1916. 

235 Die Identification der chinesischen Texte mit entsprechenden indischen in 
Sanskrit und Pali ist noch keineswegs in vollem Umfange erfolgt. Die Aufgabe 
wird wohl auch fiir einen betrichtlichen Teil unlésbar bleiben, 

236 Die Einfiihrung der Thee-Staude in China ist aber jedenfalls schon friher, 
wohl um die Mitte des IV. Jahrhunderts, erfolgt. In Japan wird der Theebau 
zuerst 729 erwihnt. 

237 S. u. Kapitel XII. 

238 S. u. Kapitel XII, Seite 464 ffg. 

239 Diese Schrift ist tibersetzt bei de Groot, Sectarianism, pg. 36 ffg. 

2ho Ubersetzt bei de Groot, Sectarianism, pg. 43 ffg. 

241 Die erlaubte Zahl wurde damals festgesetzt auf 5358 buddhistische Kléster, 
3235 fiir Ménche und 2123 fir Nonnen, mit insgesamt 75524 Ménchen und 
50576 Nonnen; 1687 taoistische Kléster, 776 fiir Ménche und 988 fiir Nonnen, 

2h2 Sie trug den Titel Fo-ku-piao ,,Bittschrift wegen des Buddha-Knochens™, 
Sie ist tbersetzt bei de Groot, Sectarianism, pg. 53 ffg. 

23 Dies wird der Gesamtzahl der nach damaliger Registrierung existierenden 
ziemlich gleichkommen. Der kaiserliche Befehl wurde freilich nicht in vollem 
Umfange ausgefiihrt. 

2h Es sollen damals 3336 Kléster aufgehoben worden sein, 

245 Hubilai degradierte im Jahre 1281 den Confucius von einem _,,Heiligen‘ 
(shéng-jén) zu einem »,Weisen“ (hsien-jén). Er ordnete eine Verbrennung der 
taoistischen Litteratur an, — Unter Hubilai gab es in China 42 318 buddhistische 
Kléster mit 213 148 Ménchen, 

246 S. u. Kapitel XIV, Seite 484. 
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247 ,,Es sollen verworfen werden die falschen Ketzereien (i-tuan), damit hoch-* 
gehalten werde die orthodoxe Lehre (chéng-hsiieh).““ — Uber die Ketzergesetze 
Ausfiihrliches in de Groot, Sectarianism. 

248 Es wird bei den Mandschu-Kaisern wohl auch eine gewisse persénliche 
Vorliebe fiir den lamaistischen Kult bestanden haben, Sie spricht sich aus in 
den Tempelbauten ihrer Sommerresidenz in Jehol (Jé-ho == Ch‘éng-té-fu). Das 
Privatleben des Kaisers ist aber véllig unabhingig von seiner politischen Stellung- 
nahme, 

24g Méng-tse lib. III, 2, cap. IX. 

250 In der lamaistischen Anschauung wurde er als eine Re-Incarnation des 
MajfijuSri betrachtet. 

251 Hieriiber: de Groot, The militant spirit of the Buddhist clergy in China, 
T‘oung-pao 1891, 

252 Schon die T'ai-p‘ing-chiao (s. I. Teil, Kapitel XIII, Seite 200) zu Ende 
der Han-Zeit hat als taoistische Secte auch buddhistische Ziige aufzuweisen ge- 
habt. Ausgesprochen buddhistischen Charakter trug die ,,Gesellschaft des Weifien 
Lotus“ (Pai-lien-chiao), welche bei den Rebellionen von 1566 und 1622 in der 
Ming-Zeil politisch taitig war. — Uber die Entstehung des ,,Weifien Lotus“ und 
andrer Geheimgesellschaften siehe de Groot, Sectarianism. 

253 ,,Der chinesische Buddismus besteht aus 5 Teilen Chinesentum, und zwar 
davon 3 Teilen Taoismus und 2 Teilen Confucianismus, 3 Teilen indischen Kultur- 
gutes und 2 Teilen eigentlichen Buddhismus.“ (Faber.) 

254 Die Ahnlichkeit der Gedanken — die freilich nur eine Ahnlichkeit auf den 
ersten Blick ist und sich bei genauer Priifung als eine Ubereinstimmung in den 
Resultaten erweist, die yon ganz verschiedenem Ausgangspunkte aus gewonnen 
werden und in den Motiven vollkommen entgegengesetzt sind —, besonders die 
Factoren des Negativismus und der (an sich unchinesischen) Askese in beiden 
Systemen, hat spiter — wohl erst im IV. Jahrhundert — auch bei den Chinesen 
zu einer Verkniipfung der Personen ihrer Stifter gefihrt in Legenden, nach 
denen sowohl Buddha nach China gekommen als auch Lao-tse nach Indien ge- 
wandert sein soll. Buddha wurde vom jiingeren Taoismus als der in Indien 
wiedergeborene Lao-tse angesehen, und Lao-tse habe nach seinem Verschwinden 
aus China die Linder des Westens zu seiner Lehre bekehrt, (Vergl. I. Teil, 
Kapitel XII, Seite 181.) — Schon Senart (Essai sur la légende du Bouddha, 
Paris 1882) hat das Leben Buddhas als einen Sonnenmythus deuten wollen (s. 0 
Anm. 35). De Groot fat den Buddhismus im Sinne seines ,,Universismus“ als — 
eine Naturlehre auf. Buddha sei ein Vertreter der Sonne, die die Menschheit be- 
leuchtet. Jede aufgehende Sonne sei ein neuer Buddha. ,,So sind in der Ver- 
gangenheit unzihlige Sonnen als Bodhisattvas erschienen, haben die Wesen zur 
Seligkeit gefiihrt und sind als Buddhas ins Nirvana gesunken,“ Nirvana sei gleich- 
bedeutend mit dem taoistischen ,,Wu-wei‘ (tatsichlich wird der Begriff des 
Nirvana in chinesischer Ubersetzung auch mit wu-wei wiedergegeben ; die Vor- 
stellungen in der Lehre Buddhas teal Lao-tse’s sind aber nicht in Beziehung zu 
setzen), Buddha handle auch nicht; wie der taoistische Heilige sitze er da und 
leuchte. — Diese Theorie yom ,,uniyersistischen Charakter des Mahdydna-Buddhis- 
mus hat de Groot ausgefiihrt in: Der Thipa, Abh. d. Akad. d. Wiss. Berlin, 
1919. Sie bildet einen Teil seiner Hypothese, nach der sich ihm Tao-Lehre und 
Buddha-Lehre als Zwillingskinder einer gemeinsamen asiatischen Uranschauung 
des Universums darstellen, der vielleicht auch die Religion yon Babylon an- 
gehért hat, 

255 Hierzu: Grube, Die chinesische Volksreligion und ihre Beeinflussung durch 
den Buddhismus, Globus 1893. 
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256 Vergl. hierzu: H. Hackmann, Buddhism as a religion (Probsthain, Orient. 
Ser. 1910), pg. 237; L. Wieger, Bouddhisme chinois, Introduction, pg. 102 ffg. — 
Einen wertvollen Beitrag zur Kenntnis der Secten hat H. Hackmann gegeben: 
Die Schulen des chinesischen Buddhismus, MOS, 1911. 

257 S. u. Kapitel XV, Seite 504 ffg. 

258 S. o. Kapitel VII, Seite for. 

259 S. o. Kapitel VI, Seite 383. 

260 Die San-lun sind: das Madhyamika-Sastra (== Chung-lun) und das Dvada$a- 
nikaya-Sstra (== Shih-er-mén-lun) des Nagarjuna und die Sata-SAstra (= Po-lun) 
des Aryadeva. 

261 Das gleiche Dogma kehrt auch bei andren Schulen wieder, so Nr. III 
und VI, 

262 Nach dem Grundsatze: ,,Ohne Wissen gibt es keine Meditation; ohne 
Meditation gibt es kein Wissen. Wer beides, Wissen und Meditation, hat, ist 
nahe dem Nirvana.‘ 

263 Dies sind yor allem: das Amitabha-vytha (== Wuc-liang-shou-ching), ins 
Chinesische tbersetzt 252 durch Safghavarman (= Séng-k‘ai); das Sukhavatt- 
vytha (== A-mi-t‘o-ching), tibersetzt 4o2 durch Kumiarajiva (== T‘ung-shou); 
das Amitdyur-dhydna-sitra (== Kuan-wu-liang-shou-ching), tbersetzt 424 durch 
KalayaSas (== Shih-chéng). 

264 So heifit es, daf§ die Ch‘an-Secte ,,ihre Fufispur vernichtet und im leeren 
Raume wandelt’’ (chiieh-chi k‘ung-hsing). 

265 So lautet eine charakteristische Erzihlung: Der Meister Tan-ka nahm 
einst auf einer Winterreise ein hélzernes Buddha-Bildnis und machle sich damit 
ein wirmendes Feuer, Hin Voriibergehender schalt ihn wegen des Frevels. Er 
antwortete: ,,[ch will nur die Buddha-Essenz aus der Asche gewinnen.“ Der 
Andre spottete: ,,Was wird ein hélzerner Schidel Buddha-Essenz enthaltea?”, 
und Tan-ka sagte darauf gelassen: ,,Was schiltst du mich also?“ 

266 Kin Beispiel dieser Gesinnung war in Japan der durch seinen beifenden 
Spott berithmte Abt Ik’-kya (1394—148r). 

267 Vergl. hierzu: Okakura Kakuzo, Das Buch vom Thee (Insel-Bicherei, 
Nr, 274). — Sehr bezeichnend ist eine Parabel aus der Sung-Zeit, in der die 
Asthetik, sich auf den Standpunkt des Taoismus stellt: »Sakyamuni, Confucius und 
Lao-tse safsen gemeinsam vor einem Kruge Essig — dem Symbol des Lebens, 
Jeder tauchte seinen Finger in die Flissigkeit, um sie zu kosten. Der real 
denkende Confucius fand sie sauer, Buddha nannte sie in seinem Pessimismus 
bitter, Lao-tse als Asthet der Lebenskunst aber erklirte sie fir sii.“ (!) 

268 Uber die Geschichte der Zen-Secte in Japan s. u. Kapitel XV, Seite 508. 
Vergl. auch H. Haas, Die contemplativen Schulen des japanischen Buddhismus; 
Mitt. d. dtsch. Gesellsch. £. Natur- u. Vélkerkunde Ostasiens, Tékyé 1905, 

269 S. u. Kapitel XV, Seite 505. 

270 S. u. Kapitel XIV. 

271 Beztiglich der besonderen Dogmatik und der Entwicklung der Hierarchie 
des Lamaismus in Tibet siehe Kapitel XIV. 

272 Als ein Beispiel mag die Erklarung des magischen Spruches ,,Om-mani- 
padme-hum“ aus dem mongolischen Bodhi-mér dienen: ,,Om-ma-ni-pad-me-hum! 
Diese sechs Silben vereinigen das Wohlgefallen aller Buddhas auf einen Punkt 
und bilden die Wurzel aller Lehre. Sie sind der Hauptspruch, in dem der In- 
begriff aller Weisheit und alles Wissens vereinigt ist, und zugleich der Weg 
zur Rettung. — Der Berg Sumeru liefie sich wohl in einer Wagschale abwigen. 
Das grofic Weltmeer liefie sich wohl tropfenweise erschépfen, Die unermefilichen 
Walder, in Asche verwandelt, liefien sich stiubchenweise zihlen. Hine Hinfassung 
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von 100 bere (ein Wegemafi yon 8 Rufweiten) im Umfange, mit feinsten Samen- 
kérnern gefillt, von denen tiglich nur eines herausgenommen wiirde, kénnte am 
Ende leer werden, Aber die Tugenden, die ein einmaliges Aussprechen der 
6 Silben bewirkt, sind durchaus unberechenbar, — Om vernichtet die Qual des 
Geborenwerdens und Sterbens bei den Géttern; ma vernichtet die Qualen im 
Reiche der Geister; ni vernichtet die Qualen ‘von Geburt, Krankheit, Alter und 
Tod bei den Menschen; pad vernichtet die Qual der gejagten und yerfolgten 
Tiere; me vernichtet die Qual des Hungerns und Durstens der Preta; hum yer- 
nichtet die Qualen der heif$en und kalten Héllenreiche. — Diese 6 Silben ent- 
halten das Lob aller Buddhas, die Summe der Lehre, die Grundlage alles Seins, 
Om vyerleiht den Segen der Selbstaufopferung bis tiber die Grenze der Persén- 
lichkeit; ma den Segen der Geduld bis tiber die Grenze des eigenen Willens; 
ni den Segen der Keuschheit bis tiber die Grenze aller Begierde; pad den Segen 
der Selbstbeschauung bis iiber die Grenze des Wissens; me den Segen der priifen- 
den Vorsicht bis tiber die Grenze des Fassens und Begreifens; hum den Segen der 
héchsten Weisheit bis tber die Grenze der fiufBersten Concentration. — Om ist die 
Fille der geistigen Weisheit; ma die Fiille der erbarmenden Gnade; ni der Leiter 
der 6 Wesensgattungen; pad der Vertilger aller Angst und Qual; me der Ver- 
nichter aller Siinden und Argernisse; hum die Vereinigung alles Trefflichen und 
Vollkommenen in einem Punkte. — Méchten durch den Segen der 6 Silben 
alle Bewohner des Schneelandes (Tibet) den Weg der Errettung finden! Sie sind 
die Wurzel aller Erkenntnis, die Leiter zur Wiedergeburt als héhere Wesen, das 
Tor, das die schlimmen Geburten verschlieBt, das Schiff, das aus dem Orcilang 
(= samsira) hiniiberfiihrt, die Leuchte, welche die schwarze Finsternis erhellt, 
der Besieger der 5 Ubel, das Flammenmeer, das die Stinden verzehrt, der Hammer, 
der alle Qual zerschligt, der Freund und Begleiter zur Bekehrung,” 

273 Mittel zur Erlangung der héchsten Erkenntnis sind im Sivaismus nicht nur 
Meditation und Askese, Tugend und Frémmigkeit, sondern auch Zauberriten und 
Beschwérungen sowie der Genuf} yon Fleisch und berauschenden Getrinken, 
Geschlechtsverkehr und sexuelle Excesse. 

274 ,,Cette horde grimagante et obscéne de génies monstrueux, multimanes et 
polycéphales, jonglant avec des jouets ou des armes.‘’ (Wieger, Bouddhisme 
chinois, pg. 101.) 

275 Es wurde noch unter Kaiser Ch‘ien-lung\ein Tantra-stitra yerfaBt, das dazu 
dienen sollte, durch Beschwérung Regen herbeizufiihren, das Ta-yiin-lun-ch‘i-yi- 
ching von 1780. 

276 Man hat darin einen Taufact sehen wollen, der im Noérdlichen Buddhismus 
durch christliche Beeinflussung eingefiihrt worden sei. — Uber die Ahnlichkeiten 
im Kult des Lamaismus und der Katholischen Kirche siehe Kapitel XIV, Seite 4g5. 

277 Pai-ma-szu und Fa-yiin-szu. (S. o. Kapitel X, Seite 433.) 

278 Einige yor ihnen wurden schon im vorigen Kapitel genannt, wie das 
Kloster Kao-ming-szu auf dem T‘ien-t‘ai-shan siidlich Ning-po fiir die T‘ien-t‘ai- 
Secte; das Kloster Hui-chii-szu auf dem Pao-hua-shan éstlich Nan-king fiir die 
Lii-tsung; das Kloster des Bodhidharma und seiner Nachfolger auf dem Huang- 
mei-shan ndérdlich Chiu-chiang-fu; das Kloster Tz‘u-én-szu fiir die Fa-hsiang- 
tsung. —- In der Nihe von Ning-po und Hang-chou hatte die Ch‘an-Secte ihre 
Hauptkléster: T‘ien-t‘ung-szu auf den T“ai-po-shan, A-chou-wang-szu (ASoka- 
Kloster), Wan-shou-szu auf den Ching-shan, Ch‘an-ytian-szu auf den Hsi-t‘ien-mu- 
shan, Ling-yin-szu und Ching-tz‘u-szu. 

279 Die Legende erzihlt, daf Samantabhadra (= P‘uhsien), auf einem weifgsen 
Elefanten aus Indien kommend, sich am Berge E-mi niederlie8. Am Fue des 
Berges liegt das Kloster Wan-nien-szu. Ein Steintreppenweg fihrt zum Gipfel, 
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auf dem prichtige Tempel in der Ming-Zeit errichtet wurden, die spiiter durch 
Brinde zerstért wurden, Heute sind die meisten der Bauten verfallen. Der 
Berg ist das Ziel vieler Pilger. Die grofgartige Landschaft mit der gegen Osten 
steil abfallenden Bergwand, an der Grenze zwischen Kulturland und Gebirgs- 
eindde, ist yon den chinesischen Dichtern oft besungen worden, so auch yon 
Li T'ai-po. 

280 So Ta-chiao-szu, Chéng-chiao-szu, Pi-yiin-szu. 

281 S. o. Kapitel VIII, Seite 416. 

282 S. I. Teil, Kapitel XVI, Seite 230. 

283 Sie fiihren verschiedene Titel: Séng-hui = Superintendent fir die Kléster 
im Bereich eines Districtes (hsien); Séng-chéng im Bereiche eines Departements 
(chou); Séng-kang im Bereiche einer Prafectur (fu), 

284 In Korea haben die Ménche, wie die ganze Bevélkerung, weife Kleidung. 
In Korea tragen sie auch Birte, wihrend sie in China und Japan stets bartlos sind, 

285 Als Gesetz gelten die 58 Gebote im Brahmajala-stitra (= Fan-wang-ching), 
Vergl. de Groot, Le Code du Mahayana, Amsterdam 1893. 

286 108 ist eine heilige Zahl im Buddhismus. 

287 Siehe I. Teil, Kapitel XVII, Seite 240 u. Anm. 328. 

288 S. u. Kapitel XV, Seite 514. 

289 Sarat Chandra Das, A brief sketch of the Bon-pa-Religion of Tibet, Journ. 
of the Buddhist Texts Soc., 1893; Grinwedel, Der Lamaismus (Kultur der 
Gegenwart), pg. 1fo. 

290 Dic Berichte bei Sanang Setsen (von 1662) von einer alteren Geschichte 
des Buddhismus in Tibet sind als unhistorische Constructionen anzusehen, — Der 
tibetische Historiker Taranatha (1573—1608) schrieb die Geschichte des Buddhis- 
mus in Indien, tibersetzt von A. Schiefner, Petersburg 1869. Der Lama hJigs- 
med-nam-mkha (um 1800) schrieb die Geschichte des Buddhismus in der 
Mongolei (Hor-c‘os-hbyung), ibersetzt von G. Huth, StraBburg 1892—96. 


291 Diese Beziehung gab aufier der religiésen Beeinflussung auch den Anlaf \ 
zar Ubertragung des Schriftwesens yon Tibet nach der Mongolei, Hine solche 


geschah zuerst durch einen Priester aus Sa-skya (Sa-skya-Pandita), der 1245—52 
am Hofe des Mongolen-Han’s weilte, nach dem Vorbilde der uigurischen Schrift. 
Dann machte Phags-pa~-Lama unter Hubilai den Versuch, die tibetische Schrift 
bei den Mongolen einzufiihren (Phags-pa-Alphabeth), SchlieBlich wurde durch 


C’os-kyi-hod-zer, den zweiten Nachfolger des Phags-pa zu Sa-skya, um 1300 ) 
die yom Uigurischen abgeleitete Schrift erfunden, die dann fiir das Mongolische | 
iiblich blieb und in modificierter Form spiter auch auf das Mandschu ange- | 


wandt wurde. 

292 Hubilai verlich dem Phags-pa-Lama den Titel ,,Kaiserlicher Lehrer® 
(Ti-shih == hagan-u bakSi). 

293 Umgekehrt wurde dem GuSi-Han vom Dalai-Lama der Ehrentitel Nomen- 
Han (tibetisch: c’os-kyi-rgyal-po == dharma-raéja = fa-wang) verliehen,. 

294 Pan-c’en ist eine Zusammenziehung des indischen Pandita (Gelehrter) 
und des tibetischen c‘en-po (grof); rin-po-c‘e entspricht dem mongolischen erdeni 
(Kostbarkeit). 

295 Im einzelnen ist die Geschichte der Dalai-Lama eine héchst verworrene, 
Sie hat fii die religisse Entwicklung nur geringe Bedeutung. Die Triger dieser 
Wirde waren zumeist in unmiindigem Kindesalter nur Puppen in der Hand ihrer 
Umgebung. Mehrere von ihnen wurden ermordet, vergiftet, erwiirgt, bevor sie 
eine Selbstindigkeit erlangten, Einige aber haben auch eine erhebliche Rolle in 
der Politik ihres Landes gespielt. — Niheres dariiber siehe bei Schulemann, 
Die Geschichte der Dalailamas, 1911. 
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296 Als Tibet in dufere Beziehungen zu Rufiland trat, regierte dort die 
Kaiserin Katharina. Man erblickte in ihr eine Incarnation der Géttin Tara, der 
Sakti des Padmapani. Diese Vorstellung blieb auch bestehen, als spiter ein Kaiser 
den russischen Thron innehatte. 

297 Der 4. Dalai-Lama war entdeckt worden in dem Kinde eines mongolischen 
Fiirsten der Timed, Er wurde in seiner Heimat erzogen und lief, als er mit 
ti Jahren nach Lha-sa iibersiedelte, einen Stellvertreter in der Mongolei zuriick. 
Dieser war der erste Maidari-Hutuktu (1602—35). Sein Nachfolger (1635—1723) 
begriindete das Kloster in Urga, — Tdrandtha ist ein Beiname des Maitreya. 

298 Der chinesische Kaiser kann einem Wirdentriger der lamaistischen Kirche 
die Wiedergeburt in einem bestimmten Lande oder besonderer Higenschaft ver- 
bieten (!). ; 

299 Sie wurden wihrend des Boxer-Aufstandes von den europiischen Truppen 
verbrannt (1), 

300 Man unterscheidet eine Schwarze Ausgabe von Lha-sa und eine Rote Aus- 
gabe von Peking. Von der ersteren sind Exemplare in Berlin und London, von 
der letzteren in Paris und Petersburg vorhanden. — Eine mongolische Ubersetzung 
des Kan-jur wurde 1604—34 ausgefiihrt, dann 1723—25 revidiert, ist aber nicht 
zum Druck gekommen (S. Anm. 299). 

301 Nach diesem tibetischen Epos ist der mongolische Geser-Hin . angefertigt 
worden, der 1716 in Peking gedruckt wurde. 

302 Die Weise und Griine Tard haben sich in der chinesischen und nepdlesischen 
Gemahlin des Kénigs Srong-tsan-gam-po incarniert. Auch die Ablissinnen zweier 
Nonnen-Kléster in Tibet werden als stindige Reincarnationen der beiden T4ra’s 
angesehen. (Vergl. auch Anm. 296.) 

303 Vergl. O. Franke, Beschreibung des Jehol-Gebiets, 1902. 

304 Eine ausfiihrliche Beschreibung des Wu-t‘ai-shan und seiner Tempel enthalt 
Edkins, Religion in China, pg. 223—246. 

305 Diese Vermutung wurde von dem Lazaristen Huc, der 1845 nach Lha-sa 
kam, ausgesprochen. Der Jesuit Premare bezeichnete die Imitation des katho- 


lischen Kultes in Tibet als ein Werk des Teufels, — Man hat zur Erklarung 
auch auf die angebliche Mission des Apostels Thomas in Indien und China hin- 
gewiesen, 


306 Der erste Europder, der unsres Wissens ‘nach Tibet kam, war Fra Odorico 
da Pordenone, der seinen Riickweg von China im Jahre 1330 durch dieses Land 
nahm, der dort auch ,,Missionare’ (ohne Angabe welcher Art) vorfand. 

307 Es darf bei dieser Frage, ebenso wie bei den Ahnlichkeiten zwischen der 
Buddha-Legende und dem Leben Jesu, auch nicht vergessen werden, dai umge- 
kehrt manche Formen des christlichen Kultes yon ilteren orientalischen Vor- 
bildern abgeleitet waren, die ihrerseits auch Entlehnungen aus indischer Sphire 
bedeuten kénnen, — Jedenfalls ist es zuviel behauptet, wenn gesagt wird, dafd 
Tsong-kha-pa fiir sein System den Kult und die Organisation der Katholischen 
Kirche annahm. (Vergl. E. Eitel, Three lectures on Buddhism, pg. 46, auch pg. 30 
und 15.) : 


308 Der Buddhismus besafi nur eine Litteratur in chinesischer Sprache, deren — 


Erlernung fiir seine japanischen Anhinger unerlaflich war. Dieser Umstand 
ist in erster Linie bedeutsam geworden fiir die enge Verbindung chinesischer 
Bildung und Wissenschaft mit der Verbreitung der buddhistischen Lehre in 
Japan, Er ist auch mafigebend gewesen fiir die eigenartige Entwicklung von 
Sprache und Schrift in Japan zu jenem yerwickelten sino-japanischen System, 
das dic buddhistischen Ménche erfanden und beim Volke yerbreiteten. (Vergl. 


auch I, Teil. Kapitel XIX). : 7 
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309 Die Verwendung dieser Silbenschrift war dann freilich nicht die, welche 
man yon ihr hatte erwarten sollen, Zwar entstand nun eine rein-japanische 
Kunstprosa, die vom Chinesischen unabhingig war, aber das religiése Interesse 
mufite die Verbindung mit den chinesischen Werken festhalten. So wurde 
durch den buddhistischen Einflu® die einheitliche Anwendung der Kana und die 
Ausbildung einer rein-japanischen Litteratur verhindert. Ein eigentiimlicher Pro- 
ce} vielfiltiger Vermischung der japanischen und chinesischen Elemente fihrte 
zu einer neuen Sprachform, zu deren Wiedergabe die chinesische Zeichenschrift 
unentbehrlich blieb. (Ausfiihrliches tiber die Entstehung der sino-japanischen 
Mischsprache: F. E. A. Krause, Aufgaben und Methoden der Sinologie; 
Sprache und Schrift in China und Japan, 1919.) 

310 Der Letztere wird daher von der intoleranten Nichi-ren-Secte als Heiliger 
yerehrt unter dem Namen Sei-shé-k6, 

3rr S. I. Teil, Kapitel XIX. 

312 S. o. Kapitel XII, Seite 459. 

313 Die Yu-zi-nem-Butsu stellt eine Vereinigung der Ke-gon-Secte mit den 
Lehren der Jé-do dar (s. u.). 

314 Namentlich die beiden Hon-gwan-ji-Tempel in Kyé-to, 

' 315 Nach einer japanischen Legende soll Bodhidharma (Daruma), der Be- 
griinder der Meditations-Schule, selbst zur Zeit des Prinzen Shé-toku als Bettler 
in Japan erschienen und dort nach Verkiindigung seiner Lehre gestorben sein. 

316 S. o. Kapitel XII, Seite 468. 

317 S. o. Kapitel XII, Seite 464. 

318 Diese sind: Ken-nin-ji, Ken-ché-ji, To-fuku-ji, En-gaku-ji, Nan-zen-ji, 
Dai-toku-ji, My6-shin-ji, Ten-ryt-ji, Ei-gen-ji, Sé-koku-ji in Kyé-to und Kama- 
kura. 

319 Nach einer japanischen Legende soll er Sonne und Mond _ verschluckt 
haben, so dafS§ sein Leib durchscheinend wurde, 

320 Er gilt als Gott des Gedichtnisses, weil er die Reden Buddhas aufzeichnete. 

321 Der Hilfesuchende reibt die Stelle der Statue des Bin-zu-ru, wo er sein 
Leiden verspiirt. 

322 Sie sind rot und schwarz dargestellt; daher heifSen sie im Volksmund 
Aka-oni und Aoi-oni der Rote und der Schwarze Teufel. 

323 Uber die Vier Welthiter (lokapdla) s. o. Kapitel IX, Seite far. 

324 S. o. Anm. 213. — Die Vermengung mehrerer Figuren ist auch sonst 
in Japan haufig. Fu-dé wird stets in schrecklicher Gestalt dargestellt, mit einem 
Schwert und yon Flammen umgeben, auch als ein um ein Schwert geringelter 
Drache. Der Name, der den Buddha Aksobhya bezeichnet, ist auf den furcht- 
baren Siva iibertragen worden, Als Richer béser Taten hat Fu-dé gewohnlich 
zwei Begleiter, Kon-ga-ra Dé-ji und Sei-ta-ka Dé-ji, — Siva tritt auch auf 
als der Unersiittliche (Acala == Mu-gen-soku), 

325 S. I. Teil, Kapitel XVIII, Seite 247. Unter ihnen erscheint abermals 
Bi-sha-man (== VaiSramana), der Welthiiter im Norden, in der Higenschaft als 
Gott der Stirke und Tapferkeit. Ben-ten, die Géttin der Musik, Freude, Schén- 
heit und Liebe, ist die indische Sarasvati. Ho-tei, der Gott des Behagens und 
der Zufriedenheit, wird mit Maitreya (Mi-roku) identificiert. Dai-koku bedeutet 
Maha-kala (= Siva), der hier als ein Gott des Reichtums auftritt, Fuku- 
roku-ji und Jd-ré-jin sind die taoistischen Genien des Gliickes und Langen 
Lebens, E-bi-su endlich ist der shintdistische Gott des Fischfanges, der Nah- 
rung und des Handels. 
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326 Dies lediglich, weil die Zeichen, mit denen das japanische O-kuni ge- 
schrieben werden, sino-japanisch Dai-koku gelesen werden (obgleich Dai-koku 
als Wiedergabe von Maha-kala eine andre Schreibung hat). 

327 Allerhand Material zum Gespensterglauben des japanischen Volkes ent- 
halten die Schriften von Lafcadio Hearn, vor allem Kwai-dan. 

328 Diese sind: Himmel (ten-jé-dé), Menschenwelt (nin-gen-dé), Damonen- 
reich (shu-ra-d6), Tierreich (chiku-shé-dd), Ort der Hungrigen Gespenster (go- 
ki-d6é), Hdlle (ji-goku-d6). 

329 Im Gegensatze zu den im Tempelinneren aufgestellten Kultbildern heifit 
eine Buddha-Statue im Freien ein Nure-Botoke (nureru = nafi werden), 

330 Daher bedeutet ,,das Kopfhaar scheren‘“ (tei-hatsu suru) soviel wie 
Ménch werden. 

331 Auch andres Fleisch wird gegessen. So verkauft man Wildpret unter 
der Bezeichnung ,,Berg-Walfisch“ (yama-kujira), um es auch den Buddhisten er- 
laubt erscheinen zu lassen. 

339 Als Gelitbde iibernimmt man_ ,,hundertmaligen Tempelbesuch* (hyaku- 
do-mairi) und fiihrt dies auf leichte Weise aus, indem man vor dem Tempel 
immer einen Schritt yorwirts und einen riickwirts tut, wobei jede Anniherung 
als ein neuer Besuch des Heiligtums gerechnet wird. 

333 Hieriiber: O. Franke, Ein buddhistischer Reformversuch in China, T’oung- 
pao, 1909. 

334 Das gleiche Bestreben zeigt sich auch in der oberflichlichen und unvyer- 
standenen Beschiftigung Vieler mit Gegensténden Ostasiens, vor allem in der 
Modekrankheit der Schwirmerei fiir die Philosophie des Lao-tse, 

335 Dieser Grundsatz lag auch schon der eklektischen Vernunftreligion zu- 
grunde, die Kaiser Akbar in der zweiten Halfte des XVI. Jahrhunderts in 
seinem indischen Reiche begriindete, die nicht nur einen <Ausgleich des Ge- 
gensatzes von Islim und Hinduismus erstrebte, sondern einen grofsartigen Ver- 
such darstellte zur Schaffung einer Lehre, die auf der Basis eines ethischen 
Rationalismus, frei yon allem religiédsen Fanatismus, fiir die gesamte Mensch- 
heit der Erde Geltung haben sollte. 

336 Fiir den letzten Abschnitt ist benutzt worden der Aufsatz von R. Stibe, 
Indien und der Westen in ,,Licht des Ostens, 1922. 
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Dresden, und Prof. Dr. Hans Eibl, Wien. 


#10. 11. Augustin und die Patristik: Prof. Dr. Hans Eibl, 
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Die englische Aufklarungsphilosophie: Prof. Dr. 
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39. Comte u. der Positivismus: Prof. Dr.M. Schinz, Ziirich. 
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Mill und der Empirismus: Prof. Dr. Bernhard 
Alexander, Budapest. 
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Villige Neubearbeitung der schwedischen Vortrige tiber ,,Das 
Wesen des Katholizismus‘. XX XVIII u. 704 Seiten. Grundzahl 
brosch. M. 18,—, geb. M. 15,—. 


DAS GEBET. Eine religionsgeschichtliche und religions- 


psychologische Untersuchung. Von Friedrich Heiler. 
Fiinfte Auflage. 622 S. Brosch. Gz. M. 8,—, Halbl. Gz. M. 10,—. 


Ende 1924 erscheint: SADHU SUNDAR SINGH. umteng etwa 200s. 


Bisher wurde dieser merkwiirdige Inder nur vom Standpunkt des Pietismus aus 
behandelt. Heiler sucht ihm zum ersten Male vom Standpunkte des Religions- 
historikers aus gerecht zu werden und weist nach, daB er eine eigenartige Ver- 
schmelzung christlicher und indischer Frémmigkeit darstellt, die ernste Beachtung 


verdient. 


DIE BUDDHISTISCHE VERSENKUNG. Eine religions- - 
geschichtliche Untersuchung. Von Friedrich Heiler. 
Zweite Auflage. 100 S. Grundpreis M. 2,—. 


URTEILE: 
Prof. Hugo Koch in der ,,Theologischen Literaturzeitung’ 1923 Nr. 7: Die 
Vorziige ... H.scher Forschung und Darstellung sind: umfassende Beherrschung 


von Quellen und Literatur, tiefes Eindringen bis auf den Grund der Fragen und 
Erscheinungen, liebeyolles Hinfiihlen in alle Formen der Froémmigkeit, Verstiind- 
nis fiir die mannigfachen Regungen und Stimmungen einer religidsen Seele, 
Herausfinden der treibenden Krifte, des Wertyollen und Bleibenden in der Flucht 
der Erscheinungen, die Gabe, eine Sache yon allen Seiten zu beleuchten, und 
auch in Entartungen noch einen gewissen Kern von Berechtigung zu entdecken, 
glinzende Sprache .... So wird der Leser auf weiten Strecken von der Dar- 
stellung férmlich hingerissen“. 


AUS DER WELT CHRISTLICHER FROMMIGKEIT. 


Herausgegeben von Friedrich Heiler. 


Band 1: Friedrich Heiler, Katholischer u. evangelischer 
Gottesdienst. 48 S. Grundzahl M. 0,70. 

Band 2: Leonhard Fendt, Die religidsen Krafte des katho- 
lischen Dogmas. 253 8. Grundzahl M. 3,—, geb. M. 4,—. 

Band 3: Karlfried Fréhlich, Die Reichgottesidee Calvins. 
58 S. Grundzahl M. —,80. 

Band 4: Hermann Bechmann, Evangelische u. katholische 
Frémmigkeit im Reformationsjahrhundert, dar- 
gestellt an Martin Luther und Teresa di Jesu. 100 Seiten. 
Grundzahl M. 1,20. 

Band 5: Leonhard Fendt, Der lutherische Gottesdienst 
des 16. Jahrhunderts. 386 Seiten. Grundzahl M. 5,—, 
Hiwd. M. 6,—. 

Band 6: Grete Liiers, Madonnenverehrung mittelalter- 
licher Nonnen. 64 8. Grundzahl M. 1,—. 

Die Binde 1 bis 4 dieser Sammlung sind im Verlag Chr. Kaiser in Miinchen, 


die Binde 5 und 6 sowie die Fortsetzung sind im Verlage von Ernst Reinhardt 
in Miinchen erschienen. 
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BL Krause, Friedrich Ernst August, 1879- 
1055 Ju-Tao-Fo ... Die religiésen und philosophischen systeme 
K7 Ostasiens, von dr. F. E. A. Krause. Miinchen, E. Reinhardt 
1924. 
688 p. 234°. 


Title “Ju-Tao-Fo” aleo in CHinese characters. 
“Litteraturnachweis”: p. 





BL _.. Terminologie und Namenverzeichnis zu religion um philo=- 
1055 Sophie Ostasiens, Munchen, E, Reinhardt, 1924, 
226 pe 24 cme E 


KT le China—[eligion. 2. Japan=—Religion, 3.6 Philosophy, 
Beiheft Chinese. 4. Philosophy, Japanese. 5. Confucianigm. 65 Taoifite 
Ve Buddha and Buddhism \ Ie Title. 
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